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El Alcaraván Llanero 


Siempre en vigilia, símbolo 
de abundancia y fecundidad, 
presiente la lluvia en la cultura 
wayuu y los nacimientos en la 
memoria colectiva de los llanos 
orientales colombo-venezola- 
nos; el alcaraván es rápido, de 
caza difícil, va adelante, des- 
cubre lo extraño y encuentra 
la vida ... invisibilizado como 
muchas culturas nuestras. 
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La Matriz TerritorioCuerpoMemoria: 
Atajos epistémicos desde América Latina y el Caribe 


TerritoryBodyMemory: Epistemic Shortcuts 
from Latin America and the Caribbean 


ila fragmentación sobre la cual se ha construido el conocimiento occidental ha tenido 
sus orígenes precisamente en las rupturas entre sentir, conocer, hacer y comunicar, 
se diría entonces que para recocer, unir, incorporar y reparar esas grietas se hace 
necesario demoler aquello que Morín ha venido llamando el “paradigma de la disyunción”. 


Se trata del paradigma consagrado por Descartes que nutre sus orígenes en la idea de ciencia 
afirmada en Occidente a partir del cuatrocientos y su evolución progresiva desde la cultura 
humanista y luego iluminista, las cuales a su vez asumen el andamiaje teórico medieval, 
aun sólidamente arraigado a los principios de la filosofía aristotélica y escolástica. 


El modelo cartesiano ponía al centro de su elaboración, la metáfora del mundo-máquina 
y la distinción categórica entre sujeto y objeto, imponiendo así un modelo determinista 
del conocimiento, en el cual “causa” y “efecto” estaban relacionados en modo secuencial 
y necesario, donde el lugar de la subjetividad hacía referencia a un modelo de humanidad 
en el cual mente y cuerpo se consideraban entidades distintas y separadas. 


Ese recorrido implica caminar otras trochas epistémicas donde los obstáculos del camino exi- 
gen una (auto) (meta) reflexividad que permita pasar de la condición dada desde Occidente 
para el mundo, al rumbo elegido desde y para los pueblos latinoamericanos y caribeños. 


En este horizonte vale la pena considerar la amplia expresión del pensamiento de Gregory 
Bateson, “el mapa no es el territorio”, retomada por Morín en su libro: La cabeza bien 
puesta, que demuestran como Occidente mismo ha iniciado a debatir la urgencia de reco- 
nectar aquello que históricamente ha sido separado y que a luz de las nuevas dinámicas del 
conocimiento puede presentarse como un grave error epistemológico. 


Está afirmación, aún no desarrolladas por las dinámicas de poder en Occidente donde la 
mayoría de políticas educativas asumen todavía una visión antropocéntrica y eurocéntrica, 
quiere indicar a la sociedad del conocimiento la parcialidad, el error, los limites estructurales 
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de un modo de conocer, frente al cual hay que formular estrategias que permitan la recone- 
xiôn y la contextualización, en modo tal, que las competencias que se desarrollan desde la 
educación no sean meramente técnicas sino también ecológicas, relacionales y sobre todo 
existenciales: aquellas que permiten conocer el propio modo de conocer y de entenderlo 
en términos de nuevas interpretaciones. 


Es necesario comprender que en cada experiencia cognoscitiva está nuestra propia historia, 
nuestra propia memoria, sentimientos y emociones que encierran mundos y que manifies- 
tan estados de conocimiento imposibles de explicar desde la razón, en palabras de Pascal: 
“hay razones del corazón que la razón no sabe comprender”, es decir, no se puede excluir 
del Territorio todo aquello que tiene que ver con el mundo rico y plural de la subjetividad. 


Es en este sentido que esta Editorialinvita a indagar desde las prácticas pedagógicas como 
manifestaciones de relaciones de poder planteadas en los discursos institucionales, religiosos 
y mediáticos que permitan asumir la responsabilidad de la educación en la fragmentación y 
descontextualización de la memoria colectiva de los pueblos de América Latina y el Caribe, 
abordando temas como la colonialidad del poder, del saber y del ser, ampliamente expuestos 
por el conjunto de autores del pensamiento decolonial. 


Este planteamiento cobra sentido en la medida que toma en consideración la condición del 
CuerpoMemoria como categorías epistémicas a partir de las cuales se configuran los princi- 
pios de: Relacionalidad, Complementariedad, Reciprocidad y Correspondencia, fundamentos 
de la complejidad del ConoCSentir, entendido como pilar fundamental de la organización y 
transmisión del conocimiento desde la Pluriversidad, donde el sentir de la naturaleza y la 
visión proteiforme del universo se consolidan en prácticas pedagógicas situadas que toman 
distancia de la lógica racional occidental, recogiendo aquello que el biólogo mexicano Víctor 
Toledo ha llamado: Conciencia de Especie, Cronoconciencia y Topoconciencia. 


Es a partir de esta condición del saber distribuido en el espacio y en el tiempo, que la Matriz 
“Territorio Cuerpo Memoria, ”, se constituye en el hallazgo metodológico que posibilita el 
desarrollo de una nueva propuesta desde las “Epistemologías del Sur”, con el propósito de 
plantear desde la Academia los diferentes modos como los pueblos de América Latina y el 
Caribe armonizan su existencia en una dinámica de reconexión identitaria con el Territo- 
rio, donde el Cuerpo se reafirma como existencia y no mera presencia y desde donde se 
incorporan las diversas dimensiones que recrean los espacios existenciales de la creatura 


humana: espiritual, cognitivo, cultural, económico y político, 


Yolanda Parra 
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a tradicional definición de la Filosofía nos recuerda que ésta es: i) una concepción del 
mundo y, a la vez, ii) una interpretación del mundo. Sin embargo, también es válido 
recordar que Marx, en su famosa Tesis 11 sobre Feuerbach, dice, taxativamente, que 
el quid del asunto es “la transformación del mundo”, un ir más allá de su concepción o 
interpretación. Así, pues, podemos hacer evidente, al menos, dos sustantivas tradiciones de 
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la filosofia, que la enmarcan entre el pensar del arjé cläsico y la episteme de la modernidad. 
El reino de aquel mundo platónico griego y sus “ideas” abstractas y el de la objetividad 
concreta de las “ideas” en la modernidad. 


Por consiguiente, la Filosofía no se puede entender sólo en sentido teórico, formal o abs- 
tracto. La Filosofía es una praxis de la vida humana y en consecuencia debe responder a 
los cambios inherentes a la condición humana en su proyección histórica y cultural. Parece 
que la Filosofía no ha podido cumplir suficientemente con la exigencia de esta tarea que 
implica salvarse de su reflejo ideológico, y, entonces, superarse desde sí misma por medio 
de la dialéctica de su devenir. 


Ya nos advierte el filósofo cubano Raúl Fornet-Betancourt de la importancia de acercarnos 
y realizar otra forma de filosofar la Filosofía para demarcar las fronteras absolutas de las 
“ideas” que trascienden a las formas relativas que determinan la materialidad. Es decir, a 
géneros de concepciones e interpretaciones de la vida, que no hagan posible la exclusión 
de las praxis de transformación subjetiva de la que deriva cualquier tipo de “sistema de 
ideas” universales y particulares. 


En América Latina el orden de poder de la razón filosófica unidimensional de la Modernidad, 
se implanta por medio de una conquista del universo de aquellos logos particulares y en 
su intento invisibilizador busca negar la relación de intrínseca coexistencia con la origina- 
lidad de sus culturas. La subordinación del discurso interpretativo de esos logos recreados 
permanentemente por medio de sus mundos de vida, causa una severa anulación de las 
prácticas dialógicas de sus saberes y pensares. La censura y omisión tan propia de este tipo 
de racionalidad antropocéntrica presente en su relación con la diversidad de otras culturas, 
está indefectiblemente asociada al orden coactivo del que se vale la razón técnica para 
producir la inequidad en el mundo. 


Raúl Fornet-Betacourt sostiene que la Filosofía no es una, pues es múltiple su filosofar; 
muchos otros son los estilos y discursos del pensar que constituyen su reflexión teórico- 
práctica. Y se pregunta por el sentido dialógico del que forma parte la Filosofía con el 
interés de hacer factible su encuentro intersubjetivo con los otros. Descubre que la Filosofía 
en Occidente está atrapada y cercada por una autogénesis cultural que la reproduce y la 
lanza en el tiempo como un manto que encubre el quehacer original y milenario según los 
cuales las culturas se abren a sus destinos. A su juicio eso no es Filosofía; por el contrario, 
es la producción de un orden inanimado que sirve de estrategia para darle una equivoca 
prevalencia al imperio de la Razón. 


La propuesta de Fornet-Betancourt considera que la filosofía no es monocultural, sino pluri 
e intercultural, que tiene una tendencia progresiva hacia el reconocimiento del otro en com- 
pleta alteridad y respeto por sus contextos de saberes y quehaceres. Un proyecto de vida que 
piensa de forma crítica sobre los contenidos emancipadores de la experiencia racional de 
acuerdo a un thelos que impone una reinterpretación de las cotidianas transformaciones que 
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sufren los sujetos de la realidad. Se pregunta, desde una ética del compromiso, eso que es el 
otro en su libertad e inserto en sus tramas sociales, para aprender a interpretar sus practicas 
ancestrales y que éstas no pierdan el sentido de legitimidad particular en sus diferencias. 


Para Fornet-Betancourt, se trata, en consecuencia, de comprender los nuevos escenarios 
civilizatorios que le tocan asumir a los sujetos en la recreaciôn y transformaciôn intercultural 
del Logos filosófico. Esto significa un tremendo desafío en América Latina para deshacer la 
positividad de la razón moderna: es la respuesta de un filosofar posracional que se constituye 
desde otros modos racionales del pensar. 
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Panoramica de la Filosofia Intercultural 
Overview of Intercultural Philosophy 


Jamúsú shi'iria shikiirú tú akua’ipaa suma iwajatkat 


Raúl Fornet-Betancourt 
Missionswissenschaftliches Institut missio e.V. Aachen, Alemania. 





Resumen 


En este trabajo se presenta una panorámica de lo que es la Filosofía Intercultural en 
América Latina, se destacan sus principales pensandores y el contexto de emergencia de 
sus ideas. El desarrollo de sus propuestas filosóficas desde el punto de vista de la crítica 
anticolonial y la expansión de la globalización ha logrado una gran receptividad para 
avanzar cada vez más en la formulación y consistencia de un pensamiento alternativo 
desde América Latina. 


Palabas clave: Filosofía Intercultural, América Latina, Pensadores, Historia de las Ideas. 
Abstract 


This article presents an overview of Intercultural Philosophy in Latin America. It outlines 
origin, assumptions, tasks, its principal thinkers and the context of emergence of their 
ideas. The development of their philosophical proposals from the point of view of the anti- 
colonial criticism and expansion of globalization has achieved a great receptivity to move 
increasingly in the formulation and consistency of critical thought from Latin America. 


Keywords: Intercultural Philosophy, Latin America, Thinkers, History of Ideas. 

Piitchi palitkua’ipalu 
Sulu’u a’yatawaakat tüü e’iyatünüsu wane sukua’ipa analaaya sümüin tu akumajaaka 
wale’ert’ujee stinainje tü paliraajirawaa aku'ipa sulu’u tü mma Ameerika Latina múnakat, 
anüuka e’iyatünüin jaralin naa asotirashiikana ekiiruujee süma jamakuo’palitin shia 


natuma. Sw’uniria sukua'ipa tú nakumajaka suleeru’ujee naa'in súnainjee tü akua'ipa 
antakaa sutuma alijuna ashutaka woumainru’u otta sünainjee awalakajain wane akua'ipa 
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süpülamüin wanaawajirawaa kakuawasú ma’l stichiirua akumajaa wane akua'ipaa ee- 
kai kapúlain aa’in tü waneejetiiwalin akua'ipaakat tú jayaka atumaa sulu’ujee tú mma 
Ameerika Latina munakat. 


Piitchiirua katsüinsükat: oupa’alu ale’erujeekat sutuma akua’ipaa wanejetiraasti, Mma 
Ameerika Latiina, akumaliika nekiiru’ujee wane anaa, Süchikua tú ayulaaka nekiirvujee. 





Introduccion 


Observaciones preliminares 


| presente artículo tiene como objetivo principal ofrecer una mirada general sobre 

el tema que se nos ha encomendado, a saber, la Filosofia Intercultural en América 

Latina. Pero, dado que la filosofía intercultural es una corriente de la filosofía actual 
en general, nos parece que la delimitación que nos corresponde, hace necesarias algunas 
observaciones preliminares sobre el marco teórico e histórico mayor en que se inscribe y 
desde el que hay que comprender el desarrollo específico de la filosofía intercultural en 
América Latina. Dichas observaciones serán, pues, la introducción a nuestro tema. 


En primer lugar, adelantemos una breve indicación de tipo histórico. El movimiento filosófico 
que se conoce actualmente a nivel internacional con el nombre de “Filosofía Intercultural”, 
aunque tiene antecedentes claros algo más antiguos!, se forma y articula de manera orgánica 
entre 1991 y 1995, con la fundación de la Gesellschaft für Interkulturelle Philosophie (1991)?, 
que tiene su sede en Colonia; con la aprobación de la Wiener Gesellschaft für Interkulture- 
lle Philosophie (1994), radicada en Viena; y con el comienzo, en 1995, de los "Congresos 
Internacionales de Filosofía Intercultural"; una iniciativa impulsada y coordinada por Raúl 
Fornet-Betancourt desde el Departamento de América Latina del Missionswissenschaftliches 
Institut de Aachen, en Alemania. 


Con la creación de estos tres focos el desarrollo de la filosofía intercultural supera, en 
efecto, el marco del empeño personal de pensadores aislados para convertirse en el objeto 





1 Pensamos por ejemplo en estos autores y trabajos: Raimon Panikkar, “Aporias in the Comparative Philosophy of Religion”, 
Man and World 3-4 (1980) 357-383; y Sobre el diálogo intercultural, Salamanca, 1990; Fornet-Betancourt, R (1989). 
“Las relaciones raciales como problema de comprensión y comunicación intercultural. Hipótesis provisionales para una 
interpretación filosófica”, Cuadernos Americanos (18),108-119; Holenstein, E (1985). Menschliches Selbstverstándnis, 
Frankfurt; Heinz Kimmerle, H (1991). Philosophie in Afrika. Afrikanische Philosophie. Annáherung an einen interkul- 
turellen Philosophiebegriff, Frankfurt; Mall, R.A y Hülsmann, H (1989). Die drei Geburtsorte der Philosophie: China, 
Indien, Europa, Bonn; Moritz, R; Rüstau, H y Hoffmann, G. R. (Hrsg.) (1988). Wie und warum entstand Philosophie 
in verschiedenen Regionen der Erde?, Berlin; Oruka, H. O. (1990). Sage Philosophy Indigenous Thinkers and Modern 
Debatte on African Philosophy, Leiden; Waldenfels, B (1990). Der Stachel des Fremden, Frankfurt; y Wimmer, E (1990). 
Interkulturelle Philosophie. Geschichte und Theorie, Wien. Es evidente que me refiero aquí a autores vinculados a la 
“filosofía intercultural” en sentido explícito. Y lo aclaro porque el diálogo intercultural está más presente en la Historia 
de la Filosofía de lo que a primera vista aparece. De modo que, usando un criterio más amplio, se podría hacer referencia 
también a los “precursores” lejanos de un filosofar intercultural: Llull, Vico, Herder, o, en nuestra tradición latinoame- 
ricana, Marti., sobre quien volveremos más adelante. 

2 La declaración inicial con los objetivos de la nueva sociedad filosófica se puede ver en: Concordia, 23 (1993),127-128 
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de una actividad que se organiza internacionalmente y que busca, además, asegurar su 
continuidad estableciendo los canales institucionales adecuados. Y debemos subrayar que, 
para el desarrollo de la filosofía intercultural concretamente en América Latina, el tercer 
foco ha sido el motor decisivo. Esto no sólo en razón del dato coyuntural de que tanto el 
primer (Fornet-Betancourt: 1996) como el segundo Congreso (Fornet-Betancourt: 1998) 
se celebraron en paises latinoamericanos, México y Brasil respectivamente, sino, y sobre 
todo, debido a que esos congresos han sido una plataforma de primer orden para fomentar 
el diálogo de la filosofía latinoamericana en general con su propia diversidad cultural, así 
como con planteamientos interculturales provenientes de otros continentes. Pero sobre 
esto volveremos luego. 


La segunda observación previa que queremos hacer es de tipo sistemático y tiene que ver 
directamente con el “programa” al que remite el nombre de “filosofía intercultural”. Nos 
referimos a que con este nombre se asocia una propuesta programática que, en lo funda- 
mental, plantea la necesidad de abrir nuevos caminos para una transformación radical de 
la filosofía. Se busca una nueva configuración de la filosofía o, mejor dicho, del filosofar; 
ya que no se pretende simplemente una reconfiguración de la filosofía como disciplina 
académica sino también una renovación de la actividad filosófica, del quehacer filosófico 
en general, teniendo en cuenta precisamente las distintas prácticas del filosofar con que 
nos confrontan las culturas de la humanidad. De aquí que se entiende mal el título de “fi- 
losofía intercultural” cuando se piensa que con ello se nombra simplemente una nueva área 
temática que vendría a complementar las disciplinas específicas de la filosofía tradicional, 
como lo hizo en su día, por ejemplo, la filosofía de la técnica o lo hace hoy la nueva filosofía 
de las imágenes y de la comunicación. Pero por eso tampoco se la debe confundir con una 
expresión filosófica que hoy vuelve a tomar auge y que parece coincidir con ella, a saber, 
la filosofía de la cultura. Pues la filosofía intercultural, aunque también lo hace, no tiene 
su eje de desarrollo ni su preocupación central en el análisis de las culturas o en el intento 
de facilitar una compresión filosófica de las culturas. Su atención se centra más bien en la 
búsqueda de pistas culturales que permitan la manifestación polifónica de la filosofía desde 
la pluralidad de las culturas. 


En el contexto de esta segunda observación conviene dejar anotado también que el desarrollo 
de la propuesta de la filosofía intercultural en las últimas dos décadas ha estado y está siendo 
marcado por diferenciaciones internas relevantes que permiten distinguir en ella perfiles 
propios. Este dato es de importancia para la finalidad de este artículo porque precisamente 
el desarrollo de la filosofía intercultural en América Latina va a representar uno de dichos 
perfiles propios. Y la explicación de ello nos parece consistir en que, por su diálogo y debate 
con la filosofía de la liberación y otras corrientes del pensamiento crítico latinoamericano, 
como la Teología de la liberación y las Teorías feministas, la filosofía intercultural en América 
Latina centrará su desarrollo en la fundamentación de una perspectiva intercultural crítica, 
con clara orientación normativa y vinculada a las demandas de justicia cultural de los pobres 
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y de las culturas marginadas o negadas. Con lo cual sigue un camino distinto, por ejemplo, 
al que sigue la filosofia intercultural que hace de la hermenéutica su eje central de reflexion 
(Mall, 1995) o de aquella otra que ve el nucleo de su programa en la elaboraciôn de una 
cultura argumentativa orientada en la idea de un “polilogo” (Wimmer, 2004); dos corrientes 
que son predominantes entre los grupos europeos de filosofia intercultural. 


Por último una tercera observación para señalar que el movimiento de filosofía intercul- 
tural, por más allá de las diferencias contextuales que se puedan constatar en él, intenta 
desplegarse en el sentido de un proyecto que, desde la perspectiva de la filosofía, quiere 
contribuir a equilibrar la humanidad en su pluralidad espiritual y real. Su demanda de jus- 
ticia epistemológica no se puede disociar por ello del reclamo de la justicia social, política, 
económica y cultural. 


Éste es, presentado muy sumariamente, el marco mayor en que se inscribe el desarrollo de la 
filosofía intercultural latinoamericana. Sirva lo dicho, por tanto, como telón de fondo para 
la presentación que haremos a continuación de los pasos fundamentales que vemos en su 
desarrollo. En este intento trataremos, primero, de apuntar algunos momentos de su historia, 
para explicar luego, con la brevedad que imponen los límites de este artículo, algunas de 
sus tareas prioritarias; y presentar, por último, a algunos de sus cultivadores principales. 


La filosofía intercultural en América Latina 
Momentos para su historia 


En las observaciones introductorias mencionábamos que los dos primeros Congresos 
Internacionales de Filosofía Intercultural se celebraron en América Latina. Este dato es 
indudablemente decisivo para la historia del desarrollo de la filosofía intercultural en su 
sentido más estricto. Y decimos “en sentido más estricto” porque es evidente que la cues- 
tión intercultural y la reflexión filosófica sobre ella es muy anterior en América Latina a la 
aparición del nombre “filosofía intercultural”. Pensemos, por poner ahora sólo dos ejemplos, 
uno del siglo XIX y otro del siglo XX, en José Martí y Rodolfo Kusch que, según se muestra 
en recientes interpretaciones (Heredia Noriega, 2012; Pagano, 1999), son valorados hoy 
como precursores de la filosofía intercultural en América Latina. Pero si dejamos aquí de 
lado la siempre controvertida cuestión de los “precursores” y nos atenemos a la historia 
documentada con el nombre explícito de “filosofía intercultural”, podemos decir realmen- 
te que los congresos mencionados marcan el inicio de la repercusión de este movimiento 
filosófico a nivel continental latinoamericano. 


Es cierto que ya en 1993 se había dictado el primer curso sobre Filosofía Intercultural en 
una universidad latinoamericana, concretamente en marzo y en la Universidad Pontificia de 
México, gracias al interés del entonces Decano de la Facultad de Filosofía en esa universidad, 
el profesor Alejandro Ostos Ávila. Y cierto es también que en 1994 se publicó el primer libro 
que en América Latina lleva el título de Filosofía Intercultural (Fornet-Betancourt, 1994). 
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Además es innegable que tanto dicho primer curso como la publicación de ese primer libro 
jugaron un papel importante en la decisión de celebrar el primer Congreso Internacional 
de Filosofia Intercultural en México’, precisamente en la Universidad Pontificia de México. 
Esta acotación señala indudablemente datos importantes. 


Más creemos que el verdadero inicio de la historia de la filosofía intercultural en el ámbito 
latinoamericano, como decíamos, se debe situar en el marco de los congresos apuntados, 
especialmente del primero. Pues en ese primer congreso la comunidad filosófica latinoa- 
mericana entra, por primera vez, en contacto directo a nivel internacional con la filosofía 
intercultural y sus representantes más importantes en aquel momento: Raimon Panikkar, Ram 
A. Mall y Franz Martin Wimmer. Y si precisamos que por parte latinoamericana participaron 
en este primer congreso filósofos como Leopoldo Zea, Enrique Dussel, Agustín Basave del 
Valle, Bolívar Echevarría, Mauricio Beuchot o Dina Picotti, no hace falta comentario alguno 
para percatarse de la relevancia de este Congreso para la difusión y la articulación del plan- 
teamiento filosófico intercultural en los círculos filosóficos de América Latina*. Un ejemplo 
concreto de ello lo tenemos en el hecho de que pronto se decidió celebrar un encuentro 
internacional para confrontar la propuesta intercultural con la filosofía de la liberación y 
la teoría crítica. Este encuentro se celebró del 27 de septiembre al 2 de octubre de 1997 
en la Universidad Intercontinental de México, contando, entre otros, con la presencia de 
filósofos europeos como Karl-Otto Apel y Christoph Türcke, y de latinoamericanos como 
Enrique Dussel. 


Pero también el segundo congreso tuvo una importancia fundamental. El hecho de que se 
celebrase en el sur del Brasil* permitió, por una parte, la inclusión de esta región de habla 
portuguesa cuya filosofía muchas veces encuentra poco eco en la “filosofía latinoamerica- 
na” (Cabrera, 2013), y, por otra, intensificar las relaciones con los filósofos de otros países 
del llamado Cono Sur, como Argentina, Chile, Paraguay y Uruguay. En este sentido puede 
considerarse como una de las consecuencias concretas que tuvo este segundo congreso 
la creación, en 2003, de los Seminarios Internacionales de Estudios Interculturales que 
están pensados como un foro de intercambio regular entre los filósofos del Cono Surf. 
Para la Historia de la Filosofía intercultural en América Latina esta iniciativa es tanto más 
importante cuanto que en el curso del primer seminario, celebrado en Canoas, Brasil, del 
19 al 21 de mayo del 2003, se fundó la Associacáo Sul Americana de Filosofía e Teologia 
Interculturais/Asociación Sudamericana de Filosofía y Teología Interculturales (ASAFTI) 





2 El congreso se realizó del 6 al 10 de marzo de 1995. 

4 Cf. Universidad Pontificia de México/Missionswissenschaftliches Institut Missio (Eds.), Actas del Primer Congreso Mundial 
de Filosofía Intercultural, Universidad Pontificia de México, México 1999. A diferencia del libro citado Kulturen der 
Philosophie (1996. ed. cit.,) en este volumen se recogen todas las ponencias y comunicaciones presentadas en el primer 
congreso. 

$ El congreso tuvo lugar en la Universidad Unisinos, Sao Leopoldo, del 6 al 11 de abril de 1997. 

é Para las Actas del I Seminario ver: Vaz e Lima && Back (Orgs.,) (2004) y para las Actas del II Seminario ver: Salas Astrain 
y Álvarez (Eds.) (2006). 
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que es la primera organización que reúne en América Latina a los filósofos comprometidos 
en la transformación intercultural de la filosofía latinoamericana”. 


En este mismo nivel institucional marcado por la repercusión de los dos primeros congresos 
de filosofía intercultural cabe destacar como otro momento importante en la historia de su 
desarrollo específico en América Latina los encuentros internacionales e inter-universitarios 
que se han organizado con la finalidad de incidir en la transformación intercultural de los 
planes de estudio de la filosofía (y de la teología) en diversas facultades de filosofía del 
continente. 


El primero de estos encuentros, que se dedicó sobre todo a los países de la región sur 
latinoamericana, se organizó en la Escuela de Filosofía de la Universidad del Zulia en Ma- 
racaibo, Venezuela, del 18 al 21 de junio del 2002. En él profesores de filosofía (y teología) 
procedentes de universidades o centros de investigación de Argentina, Chile, Perú, Uruguay 
y Venezuela, entre otros países, analizaron los planes de enseñanza vigentes en sus centros 
y propusieron perspectivas para su renovación intercultural*. 


El segundo encuentro se organizó en el Departamento de Filosofía de la Universidad Cen- 
troamericana “José Simeón Cañas” (UCA) de El Salvador, del 26 al 29 de junio de 2006”. 
Concebido como complemento del primero, este segundo encuentro convocó profesores 
de paises de la región norte y mesoamericana que revisaron los planes de estudio en sus 
respectivos centros de enseñanza e hicieron propuestas concretas para una reestructuración 
de los mismos desde la perspectiva de la interculturalidad. Como resultado concreto del 
encuentro cabe destacar además la recomendación y la aprobación de los estatutos para una 
Sociedad de Filosofía (y Teología) Intercultural para la región norte de América Latina, de 
la que sin embargo formarían parte también filósofos (y teólogos) ”latinos” de los Estados 
Unidos y Canada”. 





7 Informacion sobre la finalidad, los miembros y las actividades de ASAFTI puede encontrarse en la página de la misma: 
www. Asafti.org 

8 El informe completo de este encuentro se puede consultar en la biblioteca del Instituto de Misionología de Aachen que 
fue coorganizador del mismo. 

? Elinforme del encuentro con los resúmenes de todas las presentaciones y de los resultados principales está disponible en 
la biblioteca del Instituto de Misionología de Aachen así como en el archivo de la biblioteca de la UCA en San Salvador. 

10 En este encuentro estuvieron presentes varios filósofos y teólogos “latinos” que, por su origen cultural y por estar 
familiarizados con los planteamientos de la filosofía intercultural, estaban interesados en el proyecto de una asociación 
común. Por otra parte cabe indicar en este contexto que en América Latina, como se ve ya por la fundación de la Asafti, 
el movimiento de filosofía intercultural se ha preocupado desde sus inicios por trabajar interdisciplinarmente para poder 
dar mejor cuenta de la diversidad de tradiciones del continente. Esto explica, por ejemplo, la presencia de la teología en 
su historia, a la que hemos aludido ya varias veces de pasada. Aunque debe reconocerse también que el diálogo con la 
teología se explica igualmente por razones que vienen de la teología misma, esto es, de su apertura al giro de racionalidad 
planteado por la filosofía intercultural. O sea que hay también una teología intercultural latinoamericana que cruza a 
veces su historia con la filosofía intercultural. Pero, como este aspecto no puede ser tratado en este artículo, debe bastar 
aquí remitir, a título de ejemplos representativos, a los encuentros internacionales sobre teología e interculturalidad 
organizados por la Escuela Ecuménica de Ciencias de la Religión de la Universidad Nacional de Costa Rica (Cf. Escuela 
Ecuménica (Ed.) (2010). Teologías de la liberación e interculturalidad, Editorial Sebila, San José, a la obra de Preiswerk, 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


PANORÁMICA DE LA FILOSOFÍA INTERCULTURAL 


17 


RAUL FoRNET-BETANCOURT 


18 


En conexiôn con las perspectivas para la renovacion de la enseñanza de la filosofia elabo- 
radas en estos encuentros habria que apuntar en una historia del desarrollo de la filosofia 
intercultural en América Latina los cursos sobre este tema que se han ido estableciendo en 
muchas universidades latinoamericanas, como el curso “Filosofia Intercultural” en el pos- 
grado de Filosofia de la Universidad de Guanajuato, México; y que, en algunos casos, han 
llevado a la creación de Maestrías en estudios filosóficos interculturales, como por ejemplo 
en la Universidad Católica de Temuco, Chile, en Clacso, Quito, en Ecuador. 


Otro aspecto que es relevante para rastrear la historia del desarrollo de la filosofía intercul- 
tural de corte latinoamericano es, indudablemente, la producción bibliográfica existente 
en torno a este tema; una bibliografía que se registra en casi todos los países del área y que 
es más abundante de lo que la “juventud” de este movimiento pudiese dejar suponer. Y 
lo mismo hay que decir de los trabajos académicos que en forma de Tesis de Licenciatura, 
de Maestría o de Doctorado se han presentado y presentan en universidades de todo el 
continente. Por razones obvias no es posible en este artículo hacer un listado de toda esta 
producción ni, mucho menos, detenerse a comentarla en su relevancia para la explicación 
de los presupuestos y las tareas de la filosofía intercultural latinoamericana o bien para 
la articulación de ésta con otras corrientes del pensamiento filosófico en América Latina. 
Tenemos, por tanto, que remitir al lector a la bibliografía que se ofrece en este trabajo y en 
la que encontrará al menos las obras que, a nuestro juicio, son más significativas (desde el 
criterio de relevancia que acabamos de apuntar). 


Se nos permitirá, sin embargo, hacer dos excepciones cuya mención aquí justificamos porque 
cada una en su campo marca un giro en el desarrollo de la filosofía intercultural latinoame- 
ricana. La primera es la publicación del libro de Josef Estermann titulado Filosofía andina. 
Estudio intercultural de la sabiduría autóctona andina (Quito, 1998), que con su defensa 
del pensamiento andino como verdadera filosofía, no solamente relanza el diálogo filosófico 
explícitamente intercultural con esta cultura, sino que abre además pistas hermenéuticas y 
metodológicas para estudios semejantes de otras filosofías contextuales en América Latina. 
Y la segunda excepción es la indicación de la edición del libro Crítica intercultural de la 
filosofía latinoamericana actual (Madrid 2004). En esta obra se confronta a la filosofía 
latinoamericana del presente con la necesidad de un giro intercultural que la abra a toda la 
diversidad cultural y cognitiva del continente; pero, dando espacio asimismo a las respuestas 
de Enrique Dussel, Arturo A. Roig, Juan Carlos Scannone y Luis Villoro a este reclamo de la 
interculturalidad, marca un paso importante en el desarrollo de la relación entre filosofía 
intercultural y filosofía latinoamericana. 


Para terminar este apartado dejemos anotado también que otra referencia histórica im- 
portante para el desarrollo de la filosofía intercultural en el ámbito latinoamericano es la 





M (2011), y al Programa de Estudio de Teología Intercultural establecido en el Instituto Superior Ecuménico Andino de 
Teología en La Paz, Bolivia. 
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celebración del IX Congreso Internacional de Filosofia Intercultural en la Universidad de 
Costa Rica, en San José, del 14 al 18 de febrero del 2011. Este congreso permitió a la filosofía 
intercultural latinoamericana fomentar el diálogo no solamente con la filosofía intercultural 
que se hace en otras partes del mundo, como Asia, África y Europa, sino también consigo 
misma, es decir, con los perfiles contextuales diversos que va adquiriendo en su desarrollo 
concreto (Forntet-Betacoucrt, 2011). 


Tareas de la filosofía intercultural latinoamericana 


Posiblemente se acierte si se supone que las tareas de la filosofía intercultural latinoamericana 
se pueden resumir en la tarea de la transformación intercultural del quehacer filosófico. 
Pero quien tenga realmente por certero esta suposición, deberá considerar que para la 
filosofía intercultural latinoamericana la transformación intercultural de la filosofía es una 
tarea que se cumple cumpliendo otras tareas o, dicho con otras palabras, que entiende la 
transformación intercultural de la filosofía como un proceso que es, en realidad, una conse- 
cuencia que deberá seguirse de las prácticas contextuales que se hacen del pensar filosófico. 
En el punto de partida está, por tanto, la idea rectora de la necesidad de hacerse cargo de 
que la reflexión filosófica es contextual o que, para cumplir con su sentido, tiene que ser 
contextualizada. Y es en esta contextualización donde se encuentran las tareas (iy muchas 
veces también los métodos!) que se presentan como desafíos que debe afrontar el pensar 
filosófico, porque los contextos de vida sitúan la actividad filosófica en una trama de realidad 
que da qué pensar y, al mismo tiempo, en tradiciones de saber o sabiduría que, en cuanto 
formas de trato con la realidad, son maneras de responder a la pregunta de cómo pensar. 


La transformación intercultural de la filosofía tiene así su punto de arranque en la trans- 
formación contextual del pensar filosófico que es la que libera al filosofar de la esclavitud 
de la tradición occidental dominante o de su estar prisionero en los sistemas conceptuales 
dominados por Occidente. De modo que la tarea de la transformación de la filosofía que 
se asocia con el programático nombre de filosofía intercultural en general, tenemos que 
entenderla, por consiguiente, en el sentido de un proceso que inicia y sostiene la pluralidad 
de filosofías que emerge con la contextualización del filosofar. Del diálogo de las filosofías 
contextuales con su realidad y de entre ellas se alimenta el proceso de la transformación 
intercultural de la filosofía. 


Ala luz de esta breve precisión esperamos que resulte comprensible que hayamos dicho que 
para la filosofía intercultural latinoamericana la tarea de la transformación intercultural de la 
filosofía, en un sentido estricto, se plantea como un programa que se va cumpliendo justo en 
la medida en que ocupa de las tareas que descubre, precisamente por su contextualización, 
como tareas que también son suyas. Sus tareas, se puede decir, emanan de los desafíos con 
que se ve confrontada por la realidad de los pueblos latinoamericanos. 


En este sentido, y sin intención de que la enumeración que ofrecemos a continuación sea 
leída como un orden de prioridades, pasamos a nombrar algunas de las tareas en que 
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hoy está empeñada la filosofía intercultural latinoamericana. Se entiende que nos referi- 
remos únicamente a tareas generales que dan perfil al movimiento como tal, dejando así 
las referencias a temas más concretos para el apartado en el que hablaremos de algunos 
representantes del mismo. 


Por los datos históricos ofrecidos en el apartado anterior, se puede ver que el despuntar 
del desarrollo de la filosofía intercultural latinoamericana coincide históricamente con el 
resurgimiento de los reclamos sociales, políticos y culturales de los pueblos indígenas y 
afroamericanos que tiene lugar en el marco del debate sobre el “1992” como fecha simbó- 
lica para conmemorar el encuentro de dos mundos o bien deplorar el desencuentro y la 
consiguiente opresión de los “descubiertos”**. Si tenemos en cuenta este hecho, y todavía 
más concretamente que el primer congreso se celebra en México y sólo un año después del 
alzamiento de los zapatistas en Chiapas, se explica que la dinámica de la contextualización 
lleve a la filosofía intercultural a hacerse eco de las demandas con que los pueblos indígenas 
y afroamericanos sacuden el continente y a ver una de sus tareas en trabajar por reparar 
las injusticias históricas que sufren estos pueblos. 


Así, para empezar nuestra enumeración, resaltaremos que la filosofía intercultural no 
empieza con una inocente o eufórica apología de la diversidad, sino que ve una primera 
tarea para su reflexión en el acompañamiento de las demandas de justicia en la diversidad. 
Más específicamente esta tarea se perfila en la filosofía intercultural latinoamericana como 
un trabajo de denuncia filosófica de la violencia epistemológica que significa la exclusión 
sistemática de los saberes indígenas y afroamericanos del “canon” teórico reconocido. 
Ésta sería la cara crítica de esta tarea. Pero tiene también una vertiente más constructiva 
que podemos resumir en la elaboración de un horizonte epistemológico plural en el que, 
subsanada la fractura entre saber y sabiduría que produce la industrialización del saber 
en la modernidad europea capitalista, la tecno-ciencia occidental deja de ser el centro del 
desarrollo “científico” y el criterio último para “valorar” lo que la humanidad necesita saber 
(Fornet-Betancourt, 2008). En un sentido amplio esta tarea representa para filosofía inter- 
cultural latinoamericana el esfuerzo por contribuir a la realización de la justicia cultural en 
una “Nuestra América” que merezca ese adjetivo al ajustarse y reajustarse a la diversidad 
que la compone. 


Más de ello se sigue una segunda tarea que no es menos importante. Para la filosofía inter- 
cultural latinoamericana las culturas y sus tradiciones de saber necesitan mundo, realidad 
mundana, para ser lo que son. Por eso, desde su punto de vista, de la lucha por la justicia 
epistemológica y cultural en general se desprende la tarea de compartir y acompañar el 
reclamo del derecho de los pueblos a la autonomía del espacio y tiempo en que viven. El 
reconocimiento y ejercicio de este derecho es fundamental para que las culturas y saberes 





11 Sobre la importancia del debate en torno al significado del “1992” se pueden ver varios números de Cuadernos Ameri- 
canos, entonces editada por Leopoldo Zea. Por ejemplo los números 11(1988), 34 (1992) y 35 (1992). 
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de los pueblos no se vean condenados a ser un simple adorno o una pieza de museo en la 
historia, sino que tengan presente y puedan hacer de su presencia en el mundo una forma 
real de ser y estar en el mundo. 


Trabajar por la realidad de la idea de que las culturas no sean simplemente toleradas en el 
mundo, sino que sean culturas de y con mundos reales supone para la filosofía intercultural 
latinoamericana una tercera tarea que, siguiendo el legado de José Martí, podemos definir 
como compromiso con la lucha por el equilibrio del mundo. Una humanidad que quiere 
compartir culturas hacedoras de mundo, tiene que regirse por una ética y una política 
que impidan la expansión de una “porción” de sí misma por todo el mundo, so pretexto 
de “civilizar”, de “cosmopolitizar” o de “universalizar”. Pues toda expansión de ese tipo 
ahoga la diversidad y desequilibra las posibilidades de lo humano. Ante estas tendencias, 
busca con José Martí la filosofía intercultural en América Latina caminos de equilibrio en 
la convivencia de las diferencias para que cada una pueda desarrollarse según el principio 
de “con todos y para el bien de todos” (Martí, 1975: 279). 


En esta misma línea podemos nombrar una cuarta tarea que complementa las anteriores 
o que se sigue de ellas como una exigencia de concretización. Nos referimos a la crítica de 
la globalización del neoliberalismo. Frente a la ideología neoliberal que pretende sustituir 
el ideal de la universalidad por el hecho de lo “global” y hacer así de la globalización la 
verdad de una humanidad sin esperanzas de verdadera universalidad, la filosofía inter- 
cultural latinoamericana trata de mostrar que la globalización actual reactiva el antiguo 
colonialismo con nuevos métodos y estrategias, al prolongar y profundiza la vieja política 
de la desautorización cognitiva de los pueblos indígenas y afroamericanos con la imposición 
de un modelo de civilización y de vida que, nivelando los espacios y los tiempos, coloniza 
incluso la vida cotidiana (Fornet-Betancourt, 2010). 


En este contexto de la crítica a la globalización del neoliberalismo se inscribe también 
otra de las tareas actuales de la filosofía intercultural latinoamericana. Esta quinta tarea 
se centra en la crítica del modelo hegemónico de desarrollo y de la idea de progreso que 
conlleva. En este punto se coincide con otras corrientes del pensamiento crítico latinoame- 
ricano (Hinkelammert (2012), pero acaso el aspecto específico que aporta la reflexión de 
la filosofía intercultural en esta crítica sea la explicación de los supuestos antropológicos y 
cosmológicos sobre los que descansa el concepto de desarrollo de la modernidad capitalista; 
supuestos que son necesarios además para el “funcionamiento” de ese modelo de desarrollo. 
De aquí que la filosofía intercultural latinoamericana insista en que una alternativa a este 
modelo hegemónico de desarrollo tiene que impulsar también un giro antropológico en 
nuestras sociedades. 


Pero la filosofía intercultural latinoamericana se ocupa también, evidentemente, de tareas 
que, haciendo una concesión a la tradición académica, podemos considerar “más filosófi- 
cas”. Son tareas correlativas de las anteriores y hay que verlas en estrecha conexión con las 
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anteriores, pero que, como decíamos, son para algunos “más filosóficas” porque se refieren 
a Cuestiones internas de la tradición filosófica reconocida. 


En este sentido podemos enumerar una sexta tarea que consiste en una revisión radical del 
concepto de filosofía. Esta tarea tiene que ver directamente con el programa de transfor- 
mación intercultural de la filosofía en general, por cuanto que, en este nivel, dicha trans- 
formación supone lógicamente liberar el quehacer filosófico de la definición conceptual en 
que lo ha encerrado la tradición teórica del eurocentrismo hegemónico; y esto implica por 
su parte una discusión intercultural de las nociones con las que definimos qué es o qué debe 
ser filosofía. Es obvio que esta tarea se enmarca en un proceso conflictivo de confrontación 
con las pretensiones de universalidad de aquella tradición que se ha arrogado hasta ahora 
el derecho y la “potencia” de la definición en filosofía. 


Unida a esta tarea está una séptima que es la de fomentar una nueva historiografía de la 
filosofía. Se trata de subsanar las exclusiones y ausencias a las que lleva sistemáticamente 
una historiografía que tiene su eje de documentación de la historia de la filosofía en un 
canon establecido en base a nombres y obras de Europa y Norteamérica. Pero por eso no 
basta con una simple ampliación del canon consagrado, “afiliando” a autores que parecen 
cumplir con las reglas canónicas establecidas, sino que lo que entiende la filosofía inter- 
cultural latinoamericana por ese “subsanar las exclusiones y ausencias” es un poner sobre 
pilares plurales la historia de la filosofía. Y de ahí precisamente que esta tarea vaya unida 
a la anterior de la revisión del concepto de filosofía. 


Por último, sea permitido enumerar una octava tarea, a saber, la de la transformación de 
la razón filosófica. Bien mirada, esta tarea se le impone a la filosofía intercultural latinoa- 
mericana como una consecuencia necesaria de su empeño en fundar de nuevo el concepto 
y la historia de la filosofía. Pues, dada la evidente conexión que existe entre concepto de 
filosofía, historia de la filosofía y la emergencia de la categoría de razón filosófica, una 
revisión del concepto y de la historia de la filosofía tiene que llevar a plantear la cuestión 
de cómo se ha definido (justamente desde un horizonte conceptual específico y en una 
historia de la filosofía determinado por éste) lo que se suele entender por razón filosófica. 


En el marco de esta tarea la filosofía intercultural latinoamericana parte de la distinción 
entre teorías de la razón filosófica y razón filosófica, para proponer la hipótesis de que hay 
ejercicio de razón filosófica antes de cualquier teoría sobre ella. Y que, en consecuencia, 
para una transformación intercultural de la razón filosófica lo que realmente importa no es 
tanto la comparación de las teorías elaboradas sobre la razón filosófica, como podría ser la 
Crítica de la razón pura de Kant, sino más bien el diálogo directo entre ejercicios de razón 
filosófica desde los respectivos mundos de vida de los que son elemento constitutivo. Pues 
es en ellos, y no en la comparación de las teorías, donde se puede escuchar el real resonar 
de las razones del otro en nuestro modo de razonar”, 





12 Para una explicación más detenida de estas tres últimas tareas se pueden consultar mis libros: Fornet-Betancourt, (2001; 
2009 y 2012). 
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Interrumpimos aqui esta enumeraciôn de campos de trabajo en los que se contorna el perfil 
de la filosofía intercultural latinoamericana como una vertiente con características propias 
del movimiento de filosofía intercultural en general, para pasar a la presentación de algunos 
de sus representantes y de sus respectivos ejes temáticos de investigación. Con ello, como 
decíamos, amplia y se precisa lo expuesto en el apartado anterior. 


Cultivadores de la filosofía intercultural latinoamericana 


Aunque nos parece obvio, conviene decirlo explícitamente para que se tenga en cuenta: los 
nombres que presentamos en lo que sigue, representan una lista muy selecta; y, en cuanto 
tal, su intención no es, por tanto, la de ofrecer un panorama completo sino la dar algunos 
ejemplos concretos de los filósofos que están comprometidos hoy en el desarrollo de esta 
corriente en el continente. Además hemos dado prioridad a en nuestra lista a nombres de 
filósofos que con sus campos de trabajo ponen acentos especiales y ayudan de este modo a 
precisar el perfil del quehacer filosófico intercultural latinoamericano en su complejidad y 
diversidad. Y, por los límites que nos impone este estudio, no aparecen en nuestra selección 
nombres que se ubican (académicamente) en otras áreas. 


Argentina 


Alcira Bonilla, de la Universidad de Buenos Aires, que estudia temas de ética y filosofía 
política, especialmente los relacionados con la migración y la perspectiva de una ciudadanía 
intercultural (Bonilla, 2007: 165-171). 


Carlos M. Pagano, ya citado por su libro sobre Rodolfo Kusch como precursor de la filoso- 
fía intercultural en América Latina, que impulsa desde esa perspectiva la vinculación del 
planteamiento intercultural con las culturas populares y sus luchas por su sobrevivencia 
(Pagano, 2008). 


Dina Picotti, que es la presidenta de ASAFTI (Asociación Suramericana de Filosofía y Teología 
Interculturales), está unida a este movimiento desde su participación en el mencionado pri- 
mer congreso de México en el que presentó un estudio programático sobre las posibilidades 
teóricas de un pensar intercultural desde la experiencia cultural americana Picotti (1996). 
Pero ya antes se había destacado con un ensayo de lectura intercultural del acontecimiento 
del “descubrimiento” y sus consecuencias para la comprensión de la diversidad cultural y 
para el trato con la alteridad (Picotti, 1990). 


Desde estos trabajos su obra, que no puede ser considerada aquí en toda su trayectoria, 
irá desarrollando un acento especial dentro de la filosofía intercultural latinoamericana al 
entender que esta deber articularse como un pensar que convoca los diversos logos de las 
culturas y que ella llama “interlógico”. 


Otro campo de trabajo que distingue su obra y que con ello precisa igualmente el perfil de 
la filosofía intercultural en América Latina, es el diálogo con la cultura afroamericana y su 
preocupación por el reconocimiento de sus valiosos aportes (Picotti, (1998). 
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Bolivia / Perti 


Josef Estermann, que como Dina Picotti esta presente en este movimiento desde el con- 
greso de 1994, es el autor de una basta obra de filosofia y teologia interculturales que ha 
contribuido de manera decisiva a la fundamentacion y al desarrollo de planteamientos 
hermenéuticos, epistemológicos, metodológicos e historiográficos desde la perspectiva 
intercultural. Su obra citada Filosofía andina, como se dijo, marcó un hito en el diálogo 
filosófico con la cultura andina, pero ahora la mencionamos de nuevo porque es indicadora 
de uno de los hilos conductores que atraviesan toda la obra de Estermann: el ser “puente” 
intercultural o “chakana”, como él mismo prefiere decir en quechua, entre el pensamiento 
indígena, el latinoamericano y el europeo”. Cabe destacar también que otro de los acentos 
que pone la obra de Estermann es el de la conexión entre el proyecto del “Vivir bien” andino 
y la filosofía intercultural (Esterman, 2015:19-48). 


Heinrich Helberg Chávez quien, desde una experiencia directa de convivencia con los pueblos 
de la Amazonía peruana, contribuye especialmente a la fundamentación y al desarrollo de 
una epistemología intercultural (Chávez, 2001). 


Fidel Tubino que, también desde una experiencia concreta con pueblos de la Amazonía pe- 
ruana, destaca por sus aportaciones a una filosofía política intercultural que tiene uno de sus 
focos principales en la preocupación por replantear la idea de la democracia desde el punto 
de vista de las exigencias de una convivencia intercultural. Pero subrayemos también que 
en el contexto de dicho esfuerzo su obra contribuye de manera importante a la aclaración 
del perfil del ideal de la interculturalidad frente a las políticas del multiculturalismo. Y, en 
otro nivel, cabe resaltar igualmente su contribución a la clarificación de la demanda de la 
justicia cognitiva (Tubino, 1992). 


Brasil 


Magali Mendes de Menezes, vicepresidenta de ASAFTI, que investiga en sus trabajos, entre 
otros temas, la relación entre la filosofía postmoderna, la alteridad y la filosofía intercultural, 
así como la cuestión de una articulación sistemática entre feminismo e interculturalidad 
(Mendes de Menezes (2003). 


Neusa Vaz e Silva, miembro fundador de ASAFTI, fue la primera presidenta de esta aso- 
ciación y ha destacado sobre todo por su aportación a la filosofía de la cultura desde el 
planteamiento de la interculturalidad (Vaz e Silva (2009). 


Antonio Sidekum, que es también miembro fundador de ASAFTI, enriquece el movimiento 
con sus análisis sobre el vínculo complementario entre la filosofía de la liberación y la fi- 
losofía intercultural y sus contribuciones al desarrollo de una ética intercultural (Sidekum 





133 De sus obras, Además de la ya citada, se pueden consultar las siguientes (2008; 2010 y 2011). 
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(2002). Por otra parte, hay que mencionar también la importancia que tiene su labor 
editorial para la difusión del pensamiento filosófico latinoamericano. En la editorial 
Nova Harmonia, fundada por él en el 2001, se ha publicado ya decenas de libros sobre 
filosofía intercultural. 


Colombia 


Esperanza Gómez, de la Universidad de Antioquia en Medellín, que pone el énfasis en 
sus investigaciones en la fundamentación de una nueva definición del desarrollo y de la 
connivencia comunitaria desde los planteamientos hermenéuticos y metodológicos de la 
filosofía intercultural (Gómez (2010). 


Paula Restrepo (2011), de la Universidad de Antioquia, que trabaja sobre todo temas de 
epistemología intercultural subrayando la importancia del reclamo de la justicia epistemo- 
logía en el diálogo entre culturas. 


Cuba 


Manuel Heredia Noriega (2013) que, como se ve por el libro citado en la nota 7 de este 
estudio, promueve una interpretación de del pensamiento cubano desde las claves de la 
filosofía intercultural, tratando además de contribuir al diálogo intercultural en la sociedad 
cubana actual. 


Chile 


Ramón Curivil Paillavil, quien, desde la vivencia de la cultura mapuche y sus luchas por el 
reconocimiento, vincula la reflexión filosófica intercultural con las tradiciones de sabiduría 
indígena buscando especialmente la complementación entre saber filosófico y espiritualidad. 


Ricardo Salas Astrain, miembro de la ASAFTI, que viene desarrollando una obra en la que 
convergen intereses por la revisión intercultural de la enseñanza de la filosofía, como mues- 
tran sus aportaciones en el citado encuentro de Maracaibo y el estudio presentado en el V 
Congreso Internacional de Filosofía Intercultural (Salas Astrain, 2004), con intereses por la 
conexión entre el pensamiento crítico latinoamericano y la perspectiva intercultural (Salas 
Astrain, 2005). Al tiempo hay que destacar en su obra tres focos temáticos que enriquecen 
el campo de investigación de la filosofía intercultural latinoamericana: la hermenéutica, el 
diálogo entre teorías del reconocimiento y la filosofía intercultural (Salas Astrain, 2011) 
y la ética. De ellos se nos permitirá en esta breve mención subrayar la importancia del 
último foco. Pues nos parece que con la publicación de su obra Ética Intercultural. (Re) 
Lecturas del Pensamiento Latinoamericano” ha enriquecido el debate sobre el carácter y 
las posibilidades reales de un diálogo intercultural en situaciones conflictivas poniendo de 





14 Ediciones UCSH, Santiago de Chile 2003. 
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relieve precisamente la idea de que, en el fondo, el diálogo intercultural es un diálogo de 
“eticidades” y que éstas remiten muchas veces a posiciones encontradas. 


Ecuador 


Milton Cáceres (2000), Director de la Escuela de Educación y Cultura Andina en Cuenca, 
Ecuador, se ha comprometido con la reforma intercultural de la enseñanza universitaria y 
contribuye además a perfilar el movimiento filosófico intercultural buscado su articulación 
con los movimientos campesinos indígenas que lucha por una democracia intercultural. 


El Salvador 


Héctor Samour (2011), organizador del citado segundo encuentro del proyecto de trans- 
formación intercultural de la enseñanza de la filosofía en la UCA, San Salvador, parte en 
su trabajo de la filosofía de Ignacio Ellacuría e intenta desde su horizonte desarrollar un 
planteamiento de mutuo enriquecimiento entre la filosofía de la realidad histórica y la 
filosofía intercultural. 


México 


Dora Elvira García (2005), organizadora del ya citado importante encuentro “Teoría crítica, 
liberación y diálogo intercultural” en 1997, busca en sus trabajos el enriquecimiento mutuo 
entre la hermenéutica analógica y el planteamiento intercultural, pero destaca sobre todo 
por sus contribuciones a la reflexión intercultural sobre cuestiones de filosofía política y de 
filosofía de la cultura. 


Francisco M. López García (2003), encargado del curso “Filosofía Intercultural” en el pos- 
grado de Filosofía (Maestría y Doctorado) de la Universidad de Guanajuato, que en sus 
estudios analiza los fenómenos de la migración y de la convivencia entre extranjeros, así 
como la relación entre saber filosófico y sabiduría. 


Diana de Vallescar (2000), pionera en los estudios filosóficos interculturales desde una pers- 
pectiva de género, vincula la filosofía intercultural con el feminismo intentando fundamentar 
y desarrollar una racionalidad intercultural desde las experiencias de la condición femenina 
(2013). Pero igualmente importante son sus contribuciones al campo de transformación 
intercultural de los planes de estudios y a la reflexión ética. 


Nicaragua / Panamá 


Jeremías Lemus Lemus (2011) que, además de impartir cursos de Filosofía Intercultural en la 
Universidad Centroamericana de Managua, promueve el diálogo intercultural e interreligioso 
con las sabidurías indígenas, especialmente la kuna. 


Venezuela 


Zulay C. Díaz Montiel (2013) de la Universidad del Zulia, Maracaibo, a quien hay que agra- 
decer sus aportes al estudio de la cuestión de la intersubjetividad desde el punto de vista 
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de la interculturalidad. Debe destacarse asimismo su investigación en el marco del proyecto 
de investigación: Praxis intercultural de las éticas emancipatorias en América Latina, que 
lleva a cabo dentro del Programa de Investigación: Interculturalidad y razón epistémica en 
América Latina (CESA-LUZ). 


Álvaro Márquez-Fernández (2012), fundador y Editor de Utopía y Praxis Latinoamericana. 
Revista Internacional de Filosofía Iberoamericana y Teoría Social (CESA-LUZ ha contribuido 
desde este órgano de forma muy relevante, tanto con aportaciones propias como facilitando 
publicaciones, al desarrollo del pensamiento filosófico intercultural en América Latina. Cabe 
resaltar la importancia del Programa de Investigación Interculturalidad y Razón epistémica 
en América Latina (CESA-LUZ), que se desarrolla bajo su responsabilidad y en cuyo marco 
realiza el proyecto “Filosofía, Derechos Humanos e Interculturalidad”. 


Conclusiones 


En la presentación aquí intentada hemos tenido que prescindir de muchos datos y nombres. 
Esperamos sin embargo que lo expuesto sea suficiente para familiarizar al lector con los 
momentos fundamentales del desarrollo de la filosofía intercultural en América Latina. 
Pero confiamos igualmente en que el presente estudio, aunque sea parcialmente, haya 
podido también dejar reflejado algo del espíritu innovador y comprometido que anima al 
movimiento latinoamericano de la filosofía intercultural, haciendo ver que, por más allá 
de las diferencias temáticas y metodológicas que crecen con su desarrollo, se comparte una 
visión común que es la de hacer filosofía no por razón de vanidad teórica sino por razón 
de un auténtico compromiso con la lucha por una humanidad equilibrada y solidaria en 
su diversidad. 
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Resumen 


En este articulo se interpreta la emancipacion y justicia social como discurso politico 
ciudadano, Latinoamericano e intercultural. Cuando se trata de justicia social, lo im- 
portante es aclarar el sentido de cómo crear un “nosotros Latinoamericano” para repro- 
ducir un orden social de hechos morales a través de un reconocimiento intersubjetivo 
fundado. Mientras que las prácticas discursivas ciudadanas, se entienden desde una 
socialización de la política que somete a un intercambio comunicativo las condiciones 
del proceso material de la vida. Visto de este modo, la justicia podría cumplir su rol 
emancipador ya que estaría vinculada directamente al proceso comunicativo polifónico 
intercultural. Se trata de crear las posibilidades concretas de una convivencia pacífica 
que democratice la justicia social a través de la dignidad, el respeto y la solidaridad, 
entre seres humanos de distintas culturas. 


Palabras clave: Interculturalidad, ciudadanía Latinoamericana, discurso político, eman- 
cipación, justicia social. 

Abstract 
This article interprets emancipation and social justice as political citizen discourse, 


both Latin American and intercultural. When it comes to social justice, it is important 
to clarify the meaning of how to create a Latin American "us" to play a social order 
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of moral facts through a founded intersubjective recognition. While citizen discursive 
practices are understood from a socialization of politics that submits the conditions of 
the process material of life to a communicative exchange. Seen in this way, justice could 
fulfill its emancipatory role, as it would be linked directly to the polyphonic intercultural 
communication process. The objective is to create concrete possibilities for a peaceful 
coexistence that democratizes social justice through the dignity, respect and solidarity 
between people of different cultures. 


Keywords: Multiculturalism, Latin American Citizenship, Political Discourse, Emanci- 
pation, Social Justice 


Pütchi palitkua’ipalu 


Süküjala Zulay C. Juttasü jolu tú alo'irawakat akua‘ipa shikumuin aashajawaa natu- 
ma laulayukana shirua anein tü akua‘ipakat aleewajirawakat suma kottirain naya, 
otta anajirain naya wattaka'i otta naseteruin sumuin tü wayuukalirua kapulainjatüin 
suka jamüin pawalawa’in, naya sau mmapakat latinoamerikakat. Suka tü eipaain tú 
aleewaakat juttasü tü anakala akua‘ipa suma amuliajirawaa, sumain tú kapulainjirain 
tú nakuaipakat napushua. 


Piitchiirua katsüinsükat: epiamaite’era akua’ipa, latinoamerikanakalirua, aapaaja putchii 
miosu, jutta, alo'iraa jupushua. 











Introducción 


esde la perspectiva de la razón moral que los ciudadanos desarrollan entre sí, apun- 

tando a un factum o realidad social con mayores grados de realización humana y, 

por supuesto, sin menoscabo de intereses particulares, se pueden ir construyendo 
y compartiendo los tipos de justicia que deben prevalecer en la sociedad Latinoamericana, 
para el logro de la paz y el bien social en general. La construcción de un espacio público y 
plural Latinoamericano como dimensión ético-política de la acción ciudadana al servicio de 
un Estado que practica la igualdad y el respeto, es lo que va a permitir un ideal de justicia, 
no solamente compartido sino también viable a través de un ejercicio de libertades que 
políticamente puedan permitir la conducción de la mayoría social. 


Discernir acerca de cómo lograr el entendimiento entre posiciones culturalmente diferen- 
ciadas de sujetos que buscan su autenticidad desde el derecho que tienen a la polifonía 
como afirma Fornet-Betancourt (1994), convierte a la interculturalidad en una vía para 
desarrollar la solidaridad necesaria en la construcción de un mundo más humano que es 
viable a través de la justicia social como praxis sociopolítica ciudadana emancipadora. 


El cambio de paradigma que se produce con la interculturalidad, crea una perspectiva de 
emancipación que se puede hacer concreta en la praxis interdiscursiva entre ciudadanos 
interculturales, que sostienen sus fundamentos epistemológicos y sociopolíticos en la 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EMANCIPACIÓN Y JUSTICIA SOCIAL 


33 


ZuLAY C. Díaz MONTIEL 


34 


intersubjetividad, con miras a orientar un entendimiento que puede ser universalizado, 
ahora, no a favor de la unidad y homogenización de la concepción del mundo, sino de la 
plurivisión de formas de vida que escuchan las voces de los excluidos. 


En ese proceso se percibe el horizonte de relaciones humanas que están comprometidas 
y asociadas a un orden colectivo de derechos y deberes, que nos hace conscientes del 
rol que cumplimos como ciudadanos dentro de la constitución socio-política del Estado. 
El principio de igualdad que se le reconoce a los actores en cualquier situación social 
conflictiva o consensual, debe ser considerada desde puntos de vista donde esos actores 
toman conciencia en cuanto que las relaciones de igualdad les permiten alcanzar un nivel 
de mayor justicia, únicamente en la medida en que cada actor en la relación social que 
pretende y asume, pueda responder y comportarse de acuerdo a aquellos beneficios que 
espera obtener, y que no contradicen los supuestos axiológicos en los que los derechos y 
los deberes se consagran. 


En este orden de ideas, hacer trascendente lo intersubjetivo Latinoamericano, es concretar 
un “nosotros” trascendental, donde cada ego en sí mismo es convergente con la empatía de 
una vivencia de ese “nosotros”. Un “nosotros”, que experiencia al otro y se convierte en parte 
del contenido de la experiencia trascendental, hacia una sociedad que busca construir un 
porvenir más compartido. Desde allí, debemos entender la justicia como valor y facticidad; 
es decir, virtud y condición material del valor, incorporada como una dimensión de la vida 
de la política que debe permitir reconocernos como seres dignos y virtuosos; pues todos 
juntos constituimos una sociedad que evita centrar su desarrollo en una reflexión abstracta 
o formal de sus condiciones político-culturales. 


La interpretación de los problemas sociales que tratan de resolver los miembros de la 
comunidad moral Latinoamericana, por medio de su razón práctica, se asume tratando a 
unos y otros como fines en sí mismos. Y esto, es una exigencia moral del discurso que ha de 
formalizar el derecho, en la medida que nos debe protección y resguardo a todos en nuestra 
condición de igualdad jurídica y política, como Latinoamericanos. 


Justicia Social Latinoamericana, responsabilidad solidaria y moralidad 
pública 


Las cuestiones de justicia son objeto de estudio de la moral más que de la ética, por la 
imposibilidad de esta última, de explicar lo relativo a lo justo. Cuando se trata de asuntos 
de justicia debemos abrirnos al pluralismo de las concepciones del mundo desde el respeto 
y la solidaridad con el otro; ese otro que en su mundo de vida tiene otro horizonte y otra 
particularidad cultural. Si partimos de que el problema de las sociedades Latinoamericanas 
actuales es rescatar de la miseria y la ignorancia a la especie humana que ha estado lejos 
de vivir una vida buena y feliz, esto atañe a todos los hombres y mujeres que a la luz de sus 
juicios morales se sientan comprometidos con ellos mismos y sus semejantes. 
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Se trata de centrar las intuiciones morales basicas en algo mas universal que las particu- 
laridades de una tradiciôn, y eso implica fundar una concepciôn de justicia que rebase las 
fronteras de un ethos para mirarnos como especie. Estas intuiciones morales se desvelan 
en las relaciones de reconocimiento mutuo; y esta independencia nos hace vulnerables, 
por lo que somos seres necesitados del respeto reciproco para preservar la integridad de la 
persona y de las relaciones interpersonales desde las diferencias, que al mismo tiempo crean 
la identidad personal y social de cada uno de nosotros y de cada ethos (McCarthy, 1997). 


Los acuerdos razonados en este sentido, se ven necesitados de institucionalizar el uso publi- 
co de la razón práctica -en sus tres modalidades: pragmático, ético y moral- en el ámbito 
jurídico-político, como estructura básica de la institucionalización de la autonomía política, 
(Ibidem). La comprensión de puntos de vista plurales, exige una ley moral consensuada 
social y democráticamente, para modificar las actitudes que hasta ahora han apoyado 
nuestro proyecto de vida individual, y pasar así, a lo plural y diverso como incondicional 
no absoluto, porque es bueno también para cada quien en particular actuar de ese modo y 
generar con ello un proyecto de vida más humano que nos sirva a todos. 


En este sentido, el pluralismo de la justicia adopta un <<punto de vista>> moral inde- 
pendiente de las perspectivas de las distintas concepciones del mundo que cada cual asu- 
me, apelando a convicciones y normas morales que se supone son compartidas por todos 
(Habermas y Rawls, 2000:150). Es decir, con independencia de concepciones del mundo el 
sentido de la pluralidad de la justicia opera más allá de los límites de un ethos o forma de 
vida, para inscribirse en la diversidad intercultural como una acreditación más del sentido 
epistémico del paradigma de la intersubjetividad. 


Así, un sistema social basado en los derechos humanos se constituye en la base de toda 
forma política de justicia, estando por encima de toda prescripción cultural, apegándose 
a consentir la vida en sociedad desde presupuestos democráticos con procedimientos que 
afirmen la igualdad de derechos y respeto para cada uno sin exclusión. Se trata de incluir al 
otro independiente de nuestra forma de ser y actuar, que al mismo tiempo debe insertarse 
en un marco político deliberativo en su forma constitutiva para velar por los derechos fun- 
damentales de todo ser humano sin excepción. La naturaleza intersubjetiva de la formación 
colectiva de la voluntad para romper las cadenas de una universalidad falsa meramente 
pretendida, trasciende los límites de la formación individual de la misma, cuando se hace 
capaz de modificar lo monológico del pensar y el actuar, para acercarnos a un < <nosotros> > 
que cambia totalmente el rol en el que el otro sujeto nos sale al encuentro (Habermas, 
2000). 


En el discurso práctico de la justicia se instituye un discurso práctico-moral constitutivo 
de la validez de las normas que nos puede servir para fundamentar principios formales de 
validez universal a través de lo que es justo y solidario. En todo caso, el rostro humano que 
hemos de crear en Latinoamérica, debe trascender los límites de la formación individual 
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de la voluntad, para entrar en la razón examinadora de normas que opera en un <<noso- 
tros>> argumentante constituido por la intersubjetividad de la formación colectiva de una 
voluntad común, que nos puede llevar a desvelar con las luchas políticas y movimientos 
sociales, cómo aprender del hambre y la miseria en la que están sumidos la gran mayoría 
de los pueblos Latinoamericanos. 


Para lograrlo, hemos de emprender prácticas civiles guiadas por ciudadanos comprometidos 
moralmente, que nos lleven a institucionalizar las condiciones de formación colectiva de 
la voluntad común. Hay que empezar a hacer caminos para consolidar una sociedad más 
solidaria, sostenida por los juicios morales de sus ciudadanos. Hay que crear las condiciones 
para entendernos entre culturas, y con la racionalidad de la voluntad común conjugar los 
distintos discursos prácticos que han de formarnos políticamente para generar programas 
y fines que procedan de soluciones comprometidas con nuestra responsabilidad solidaria; 
es decir, para con el otro. 


Interculturalidad como discurso político ciudadano Latinoamericano 


Las posibilidades de la acción social intercultural, deben estar insertas en las estructuras 
discursivas de la comunicación intersubjetiva de actores sociales con distintas concepciones 
del mundo y diferentes formas de vida. En este sentido, las consideraciones de intereses en 
común que pueden hacer posible la integración social desde la voluntad general, pueden 
sustentarse en la igualdad de derechos que todo ser humano debe poseer como ser único 
(ego) frente a otro distinto a él (alter). 


Hasta ahora la democracia como praxis sociopolítica común se ha entendido en la concep- 
ción eurocéntrica de una teoría política trasladada a Latinoamérica, desde la homogeneidad 
cultural de sus miembros. En estos términos, la construcción política de la voluntad común 
realmente no se ha construido con un contenido normativo racional, por el contrario, se ha 
instituido en el contenido expresivo de un espíritu del pueblo que no necesita de la discusión 
pública (Habermas, 1999: 114). 


Ahora, en el nuevo orden sociopolítico latinoamericano que se propone, la justicia social 
como praxis emancipadora, pública e intercultural, debe romper con la idea de consenso 
prepolítico entre miembros de un pueblo homogeneizado culturalmente bajo la égida de un 
Estado centralizador (1bid:116). Por el contrario, se debe garantizar la legitimidad social 
intercultural a través de la solidaridad ciudadana formada desde la opinión y voluntad 
pública estructurada democráticamente. Es necesario, por lo tanto, concretar acuerdos 
normativos racionales entre sujetos de diferentes culturas para lograr establecer un “no- 
sotros intercultural”. 


La autodeterminación democrática ciudadana debe poseer un sentido inclusivo desde el respeto 
a las consideraciones culturales, que no sólo tome en cuenta la realización de la identidad 
cultural, sino, además, un orden político que se mantenga abierto a la incorporación de los 
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marginados, sin integrarlos en la uniformidad de una comunidad homogénea. Adscribir 
a cada ser humano el derecho a tener derechos en general, es asumir que son los mismos 
ciudadanos con su autodeterminación moral quienes efectivamente pueden construir pue- 
blos abiertos al mundo. Y en este sentido la intersubjetividad intercultural puede servir al 
reconocimiento consecuente de la igualdad universal de los seres humanos en la esfera de 
la vida pública (Jbid: 118-121). 


En este orden de ideas, exponerse a un proceso fáctico de comprensión intercultural para 
llegar a la intersubjetividad del diálogo entre culturas, implica, por un lado, instaurar un 
orden sociopolítico donde la condición pragmática que lo orienta se supedita a las pre- 
suposiciones pragmático-formales de los actos de habla, que son los que dan origen a la 
intersubjetividad de la comprensión de la realidad en términos comunicativos. Las repre- 
sentaciones que se elaboren interculturalmente tendrán que valerse de una racionalidad 
discursiva que pueda interpelar la radicalidad de un horizonte de comprensión ajeno al 
que nos constituye, al tiempo que nos desafía como posibilidad de abrir otras perspectivas 
a la posición cultural que portamos. 


Dicho en otros términos, la intersubjetividad intercultural, utilizando el discurso como 
forma de enfrentar el disenso entre culturas, relacionaría formas de vida plurales desde la 
solidaridad y justicia social como principios fundamentales para la creación de una identidad 
latinoamericana, desde el respeto a las distintas singularidades culturales. 


En este caso, el habla argumentativa que representa el discurso, podría instaurar en condi- 
ciones interculturales, las posibilidades de un reconocimiento recíproco que versa a su vez 
sobre condiciones intersubjetivas universales del entendimiento. El lenguaje se constituiría 
en el medio específico para el entendimiento y la “zona de traducción” sería el contexto que 
forme la convivencia plural y universal, instituyendo a partir de las diferencias culturales, 
el sentido de creación compartido de un mundo más humano y solidario. 


Emancipación ciudadana Latinoamericana 


Instituir una ciudadanía capaz de transformar la realidad socio-política latinoamericana, 
requiere un cambio de conciencia que los intelectuales críticos de la situación socio-política 
actual, están llamados a inspirar. La fuerza inspiradora debe nacer de la formación de la 
voluntad política de ciudadanos sensibles a la realización de los derechos fundamentales. 
La cultura política compartida deberá hacer uso de la razón práctica, no sólo en su discurso 
de orientaciones y reglas de elección racional y entre alternativas generadas sistemática- 
mente, sino también de los discursos, ético y moral, tan necesarios para hacer realidad ese 
cambio de conciencia y crear una cultura política que nos haga capaces de integrarnos y 
emanciparnos. La participación política tiene que ser ampliada a través de un espacio públi- 
co autónomo que además de desarrollar procesos de formación democrática de la opinión 
pública, vincule a la sociedad civil con una instancia deliberante y legitimadora del poder 
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político, donde los ciudadanos se hagan capaces de ejercer sus derechos subjetivos, más 
allá del modelo democrático liberal. 


El ejercicio de ser ciudadano sólo podrá ejercerse efectivamente cuando se modifique la 
voluntad, autoridad y uso de la razón y los miembros de la sociedad se conviertan en su- 
jetos autónomos, súbditos de las leyes que ellos mismos se dan (Tomé, 2004:231). Claro 
está, la difícil y sutil tarea de lograr la integración social latinoamericana podrá hacerse 
realidad, cuando la frágil cohesión social de las sociedades nacionales sea reforzada con la 
legitimación democrática que ha sido fracturada en términos de intereses de grupos, por lo 
que hay que instituir cambios democráticos radicales en los límites de cada Estado-nación 
para hacer viable después, la integración latinoamericana e intercultural. 


Entender la sociedad como una esfera simultáneamente pública y política donde la acción 
social articule el movimiento político en defensa de ésta, para contrarrestar la cosificación 
y burocratización impuestas por el subsistema económico y el Estado, pasa por visualizar 
la esfera pública como un lugar de discusión donde los movimientos sociales enfrenten 
discursivamente la defensa de las formas de solidaridad, tan amenazadas por la racionalidad 
sistémica instaurada en Latinoamérica. 


Estos movimientos sociales han de disputar ante el Estado y el mercado, la preservación 
de un espacio autónomo y democrático para la praxis intersubjetiva entre ciudadanos 
conscientes de su praxis socio-politica. Democratizarnos no se reduce de ningún modo a la 
representatividad electoral, ni tampoco significa una ley moral elevada a prácticas políticas 
ideales. Democratizarnos, significa reconstruir el concepto de ciudadanía dentro de una 
perspectiva emancipatoria comunicativa, desde procedimientos racionales discursivos, 
donde los miembros de la sociedad civil generen el consenso que ha de legitimar las leyes 
que normaticen las acciones sociales a seguir. 


En este sentido, la esfera pública se convierte en un espacio de debates públicos donde se 
discuten intereses colectivos desde acciones comunicativas que hacen que la política trascien- 
da los intereses privados. No se puede continuar con el populismo retórico en el que se ha 
convertido la democracia latinoamericana, no se trata tampoco de homogeneizar la acción 
colectiva; de lo que se trata, es de que la sociedad civil se instituya como esfera que democratice 
y legitime la condición social de justicia, respeto y equidad para con todos, institucionali- 
zando y reivindicando a través de acciones comunicativas la concepción del espacio propio 
de la ciudadanía para defender acciones de entendimiento frente al Estado y la economía. 


Debemos hacer pública la discusión de intereses colectivos y sólo a través de una ciudadanía 
que se constituye para lograrlo, podremos entrar en un proceso de democracia que satisfaga 
el interés de todos sin exclusión. La discusión pública se presenta entonces, como la única 
posibilidad de superar los conflictos sociales, intentando lograr con ésta, los consensos que 
permitan el acuerdo y la cooperación a pesar de los disensos. De ello dependerá la integra- 
ción social y la legitimidad o deslegitimidad de las decisiones políticas que tome el Estado. 
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Constituir un espacio politico ciudadano Latinoamericano e intercultural, pasa entonces por, 
construir la esfera publica de discusiôn donde se delibere acerca de los problemas sociales 
que reclaman soluciôn; y esto pasa por considerar, que en el orden social latinoamericano se 
requiere de la dimensión juridico-politica para formar la comunidad política y autónoma de 
la sociedad civil en cada uno de los países para enfrentar así, al poder político del Estado y 
al poder económico del mercado. En este sentido, hay que delimitar los procesos necesarios 
para el requisito de socialización de los ciudadanos latinoamericanos y entender que, si no 
se institucionaliza la autonomía moral y el reconocimiento mutuo de diferencias garanti- 
zadas por los derechos ciudadanos, sería imposible lograrlo (Cohen y Arato, 2002: 406). 


El requerimiento jurídico que asegure el ejercicio de la autonomía política para legitimar la 
legalidad de los procedimientos en la esfera pública, deberá configurar la acción legisladora 
que la ciudadanía pone en práctica a través de los derechos de comunicación y participa- 
ción (Habermas, 1997: 30, en: Gimbernat, 1997). Se trata de definir las condiciones en las 
que pueden institucionalizarse jurídicamente las formas de comunicación necesarias para 
ejercer el poder de comunicación ciudadana, y así lograr que, entre derechos humanos y 
soberanía popular, se exprese el nexo interno que posibilita la praxis de autodeterminación 
de los ciudadanos. 


La igualdad jurídica del poder comunicativo ciudadano debe garantizar la justicia social, 
garantizando los derechos fundamentales de carácter social fundamentados en una au- 
tonomía de carácter colectivo, que no significa de ningún modo, desconexión entre los 
derechos subjetivos de los individuos privados y la autonomía pública de los ciudadanos. 
Los procesos cuando son democráticos deben asegurar tanto la autonomía privada como 
pública interrelacionándolas entre sí, 


El espacio público reconstruido de esta manera, contiene un potencial emancipatorio y plural 
que convierte a los ciudadanos en autorreguladores del poder político y legitimadores de 
las leyes que se dan a sí mismos. A través de organizaciones autónomas de asociación civil 
se podrán llevar a efecto, prácticas cotidianas discursivas que democraticen el actuar de 
ciudadanos conscientes de su poder y lo usan para hacerse de una vida en sociedad. Las 
perspectivas de formas de acción social en este nuevo orden, deben propiciar los ajustes 
entre legitimidad y legalidad que sólo con acciones comunicativas podrían definir su validez, 
por demás, siempre falible. 


En fin, debemos orientar la eticidad que caracteriza a cada país latinoamericano en par- 
ticular, hacia el logro de una sociedad integrada, más justa y plural, donde la violación 
de los derechos humanos, del ambiente y de toda vida, el hambre, la miseria y la falta de 
oportunidades, se conviertan en motivaciones que nos lleven a concretar movimientos 
nacionales de liberación comunicativa que nos integren. Y para cristalizarlo en la realidad 
socio-política concreta, los principios universalistas del Estado de derecho y de la democra- 
cia, habrán de establecer los límites políticos que frenen la penetración del Estado en las 
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formas comunicativas de acción, donde quien actúa son los ciudadanos constituidos desde 
su propia autonomía. 


Para asegurar un status ciudadano y participación política, la soberanía ciudadana del 
pueblo no tiene otra materialización posible que los procedimientos jurídicamente institu- 
cionalizados y los procesos informales (que los derechos fundamentales posibilitan) de una 
formación discursiva de la opinión y la voluntad política. (Habermas, 1998: 633). 


La práctica ciudadana debe hacerse de ligar la administración pública a premisas racionales 
y desde allí, disciplinar al sistema económico desde puntos de vista sociales y ecológicos. La 
circulación informal de la opinión pública es determinante para lograrlo. Es decir, la ciudada- 
nía como asociación de sujetos iguales y libres sólo puede ser posible como procedimiento de 
formación democrática de la opinión sobre el que exista un consenso. No obstante, la toma 
de decisiones para regular la convivencia humana desde un trato de igualdad y justicia, se 
hará posible cuando por ser en interés de todos por igual, pueda encontrar el asentimiento 
fundado de todos en un contexto de cultura política, habituado al ejercicio de las libertades 
y liderizado por ciudadanos conscientes de su papel. 


El procedimiento jurídico institucionalizado se constituye en una forma de compensar las 
debilidades de una moral autónoma desconectada de la eticidad concreta, aunque la validez 
del derecho sólo se legitimará, en la medida que se legitime a través de principios morales, 
guardando entre sí <<derecho y moral>> una relación de complementariedad. Así, las 
cuestiones jurídicas y las cuestiones morales se refieren a los mismos problemas: el de cómo 
ordenar legítimamente las relaciones interpersonales y cómo coordinar entre sí las acciones 
a través de normas justificadas; asimismo, el de cómo solucionar consensualmente los con- 
flictos de acción sobre el trasfondo de principios normativos y reglas intersubjetivamente 
reconocidas (Habermas, 1998:171). 


En este orden de ideas, autonomía moral y autonomía ciudadana pueden ser explicadas a 
través del principio de discurso, para fundamentar a través de la imparcialidad de las normas 
de acción relaciones simétricas de reconocimiento insertas en las formas de vida comuni- 
cativamente estructuradas. La autonomía moral puede ser explicada como un principio 
general de discurso para aquellas normas de acción que sólo pueden justificarse desde el 
punto de vista de todos los afectados como participantes en discursos racionales; mientras 
que, la autonomía ciudadana se logra desde el principio democrático para aquellas normas 
de acción que se presentan en forma de derecho y que pueden justificarse con ayuda de 
razones pragmáticas, de razones ético-políticas y de razones morales (Ibidem, 172-173). 


A partir de lo explicado, se entiende el proceso democrático de constitución de la ciudadanía 
como poder comunicativo, como un proceso de aprendizaje que no queda limitado a ninguna 
forma institucional concreta, y aún dado el caso, las decisiones políticas limitadas por éstas, 
tendrían que contar con el asentimiento de todos los afectados, obteniéndose a través de las 
argumentaciones, las formas de reflexión de las acciones comunicativas, (Ibidem). Se trata 
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pues, de crear un espacio público y autónomo donde se desarrollen procesos de formación 
de la opinión pública y voluntad política desde un proyecto de praxis democrática radical 
que convierte a la sociedad civil en una instancia legitimadora del poder político donde los 
ciudadanos ejercen sus derechos públicos. 


Conclusiones 


El proceso de transformación política para desarrollar un entendimiento plural y abarcar 
decisiones justas y equitativas que se logren por medio del discurso, para someter a un 
control comunicativo las condiciones de vidas de sociedades Latinoamericanas inmersas 
en la desigualdad y la desesperanza, debe estatuirse en la autocomprensión democrática 
radical y deliberante de valores políticos intersubjetivamente reconocidos en un espacio 
público de actuación ciudadana. Para ello, se hace menester: 


i)  Fundamentar las decisiones socio-politicas desde la racionalidad comunicativa y el 
paradigma de la intersubjetividad, con miras a aclarar el sentido con el que se crea 
un «nosotros Latinoamericano» para reproducir un nuevo orden social basado en la 
formación de la voluntad y la opinión pública desde procesos informales de comuni- 
cación. 

ii) Enjuiciar el modo de ser y actuar en sociedad para transformar el orden social y atender 
con la debida legitimidad los intereses de todos los involucrados. 


iii) Discutir las cuestiones práctico-morales que fundamenten y justifiquen las normas 
y reglas que han de seguirse para desarrollar un proceso histórico de emancipación 
latinoamericana. 


Los principios éticos y morales que fundamentan la teoría social de la justicia emancipadora, 
se deducen del contenido de los presupuestos de la argumentación, por lo que no se limita 
a un factum de la razón de las intuiciones de una determinada cultura, sino que, por el 
contrario, tiene una validez general. Estos principios se constituyen en el eje de emancipación 
a desarrollar como condición de vida desde una praxis intersubjetiva de reconocimiento 
recíproco. A través de acciones comunicativas orientadas al entendimiento, será posible 
crear la identidad ética latinoamericana que obligue moralmente a una voluntad autónoma, 
que en la praxis política pasa a ser dialógica. 


La institución de la ciudadanía en el nuevo orden socio-político latinoamericano e intercul- 
tural, debe ser fuente de integración social y cristalizar con la institucionalización de los 
principios jurídicos necesarios, el desarrollo del nuevo orden social y político. La idea es 
neutralizar el poder administrativo del Estado con una formación democrática de la opinión 
y la voluntad pública que ostenta el poder comunicativo. Sólo la iniciativa ciudadana que 
busque asociarse para construir una cultura política habituada a la libertad, puede poner 
en marcha una socialización política formadora de opinión entre: Ciudadanía, Estado y 
Sociedad. 
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Resumen 


Raúl Fornet-Betancourt, uno de los más importantes filósofos contemporáneos, ha im- 
pulsado el cambio de la filosofía en América Latina hacia un pensamiento intercultural, 
descentralizado, solidario, plural y democrático. Coherente con esta visión, examina la 
presencia de las mujeres filósofas, marginadas y silenciadas, planteando la deconstrucción 
del discurso filosófico hegemónico y patriarcal hacia la conformación de un enfoque 
filosófico e histórico que recoja todas las voces. La interculturalidad y la inclusión, se 
presentan así como un desafío al pensamiento predominante. 


Palabras clave: Filosofía, Deconstrucción, Mujeres, Interculturalidad. 
Abstract 


Raúl Fornet-Betancourt, one of the most important contemporary philosophers, has 
driven the change of philosophy in Latin America towards an intercultural thinking, 
decentralized, supportive, plural and democratic. Consistent with this view, he examines 
the presence of women philosophers, marginalized and silenced, formulating the decons- 
truction of hegemonic and patriarchal philosophical discourse toward the formation of 
a philosophical and historical approach containing all the voices. Multiculturalism and 
inclusion are presented as a challenge to the predominant thought. 


Keywords: Philosophy, Deconstruction, Women, Multiculturalism. 
Pütchi palitkua’ipalu 


Raul Fornet-Betancourt, nia wanee aliijuna eraajuntiin suka tii nita>in suchinkee tu 
sukumajaya akua’ipa o’utsi tü sukatalaya sulu Amérika Latina amunaka sulumüin wane 








Recibido: 16.10.2015 Aceptado: 24.03.2016 


43 


SARA BEATRIZ GUARDIA 


44 





> 
ayawatasü sulupuna supushuwa akua'ipa, akouchijain sulu amuliajirawa, kojuyasuin 


sumaa kotirawaa. Akujasü suchiki suyajuin jieyuu erajaka sukumajaya akua'ipa, akot- 
chojowa supushuwaa tü putchikat supula sukumaja’in tü anuikii kottirawaakat natuma 
naya jieyuukana, shiire akumalaa wane akua'ipa mulo’ujattüin. 


Pütchiirua katsüinsükat: siikumajaya akua’ipa, sukuaipa wanee julujukaa nain, ji’eyuu, 
kojuyaa akua’ipa. 











Introduccion 


aúl Fornet-Betancourt, es Doctor en Filosofia y Letras por la Universidad de Salamanca 
(España), y Doctor en Filosofia con la especialidad en Lingüistica y Teologia por la 
Universidad de Aachen (Alemania). Profesor de la Universidad de Bremen y Aachen, 
de la Universidad Pontificia de México y de la Universidad Unisinos en São Leopoldo (Brasil). 
En 1982 fundó la revista Concordia, Revista Internacional de Filosofía, situando el estudio de 
la filosofía desde el diálogo intercultural. En 1994, publicó su libro, Filosofía intercultural, 
y dio inicio a la serie Denktraditionen im Dialog (Tradiciones intelectuales en el diálogo). 


La Filosofía Intercultural se erige como un nuevo paradigma en el diálogo de las culturas, 
lo que significa un factor de cambio en contraposición a la filosofía europea, etnocéntrica 
y monocultural, alejada de la realidad de nuestros países multiculturales y multiétnicos. 
Implica “una filosofía a partir de las culturas con el paso de lo monocultural a lo intercultural 
y de lo monodisciplinar a lo interdisciplinar” (Fornet-Betancourt, 1994: 7-24). 


Es el primer filósofo de América Latina en afirmar que existe un pensamiento filosófico fe- 
menino, con diversas corrientes y un ordenamiento conceptual trascendente, a través de sus 
libros: Modelos de teoría liberadora en la historia de la filosofía europea; y Mujer y filosofía 
en El pensamiento iberoamericano. Momentos de una relación difícil. En ambos, reivindica 
la presencia femenina en la historia de la filosofía. Tarea nada fácil si tenemos en cuenta que 
los cimientos de nuestra civilización, están organizados en un sistema patriarcal, androcéntrico 
y jerárquico, respaldado por la filosofía y la religión. Desde el pensamiento clásico, logos, la 
razón, la lógica, la palabra, fueron atributos masculinos, mientras que las emociones y el 
sentir les correspondía a las mujeres. Aristóteles en el Primer Libro de Política dice que la 
naturaleza ha creado, “un ser que manda y otro que obedece; el que por su inteligencia es 
capaz de previsión, ese tiene naturalmente la autoridad y el mando” (Aristóteles, 1900:3). 
En esta concepción el hombre significa acción, fuerza, pensamiento, disciplina, el que genera 
ideas, e imprime autoridad. A la mujer le pertenece el mundo doméstico, los sentimientos, 
la sumisión, la maternidad. 


Recién a comienzos del siglo XII los hombres empezaron a ver y tratar a las mujeres como 
personas (Duby, 1998:194). Hasta entonces, había prevalecido la imagen tradicional y 
conservadora de la mujer como portadora del mal y causante del pecado original. El Canon 
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Episcopal de la Iglesia Católica, redactado hacia el año 900, estipulaba: “Algunas mujeres 
malvadas se han dejado pervertir por el Diablo y descarriar por ilusiones y fantasías in- 
ducidas por los demonios, de manera de salir de noche montadas a lomos de animales”, 
Pensamiento que figura en los códigos medievales del derecho canónico, y que produjo que 
hasta finales de la Edad Media existiera en el imaginario popular la creencia de brujas que 
celebraban pactos con el demonio en aquelarres y misas negras. 


Ideología que se ha prolongado a lo largo de los siglos, y cuya deconstrucción presenta 
retos y desafíos. Este es precisamente el objetivo que Raúl Fornet-Betancourt emprende 
en: Modelos de teoría liberadora en la historia de la filosofía europea, cuando incluye dos 
capítulos sobre mujeres filósofas: “Aspasia de Mileto (aprox. 470-401 a.C.) o la tradición 
desacreditada”!; y “María Zambrano o la “otra” tradición española”?. En ambos presenta a 
Aspasia de Mileto y a María Zambrano, como dos filósofas, cuya reflexión y aporte no han 
sido considerados en la historia de la filosofía porque se trata de dos mujeres. 


Aspasia de Mileto 


La imagen que ha prevalecido de Aspasia, es que fue la amante de Pericles. No obstante, 
Plutarco la sindica como una importante maestra de retórica que concitó el interés de los 
filósofos; maestra de filosofía de Sócrates, y fundadora del primer círculo de conversaciones 
filosóficas de Atenas. Pero, ¿cómo podría admitirse en este período que una mujer fuera 
filósofa? Sólo podría ser producto de algo extraño, o de la suerte. Aquí Fornet-Betancourt 
consigna el comentario de Platón al finalizar la exposición de Sócrates del discurso de 
Aspasia, cuando hace exclamar a Menexeno: “¡Por Zeus! Sócrates, Aspasia es muy dicho- 
sa, según dices, si ella, una simple mujer, puede componer discursos como este!”. Lo cual 
revela que la discriminación contra Aspasia está relacionada con el ingreso a un mundo 
predominantemente masculino, el de la filosofía. 


Con el objetivo de “acabar con la difamación de su persona y el descrédito de su obra”, Raúl 
Fornet-Betancourt se propone analizar las fuentes a partir del diálogo de Platón con Mene- 
xeno, donde Sócrates afirma que Aspasia ha sido su maestra, así como de otros conocidos 
discípulos, y que es autora de epitafios citados por Tucidides y en el Menexeno. Esto, señala, 


(...) será el hilo conductor para orientarme en los pasos siguientes a los efectos de reconstruir 
en sus caracteres básicos el perfil específicamente filosófico de Aspasia de Mileto. (...) Primero 
trataré su labor como maestra de retórica y filosofía, pero poniendo el acento en su método. 
En un segundo paso se considerarán sus discursos, especialmente en sus aspectos teóricos. De 
este modo se perfilará la imagen de Aspasia como una filósofa que articuló una orientación 
tanto teórica como metodológica (Fornet-Betancourt, 2008:82). 





1 Aspasia de Mileto (aprox. 470-401 a.C.) o la tradición desacreditada, pp. 76-88. 
2? María Zambrano o la “otra” tradición española, pp. 251-285. 
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Con este fin utiliza como base textual la conversaciôn de Aspasia con Jenofonte y su es- 
posa, en la cual Sócrates la presenta como una importante maestra, que en los debates 
confrontaba a su interlocutor con preguntas intencionadas para que tome conciencia “tanto 
de la situación en que se encuentra como de los problemas vinculados con la misma. De 
esa manera procura que sus interlocutores arriben por sí mismos a puntos de vista que les 
puedan ayudar en el mejoramiento de su propia situación o en la solución de los problemas 
planteados” (Fornet-Betancourt, 2008:83). 


Pero, además de poner en práctica un método para filosofar, Aspasia incluyó en la reflexión 
filosófica, lo “político”, al ponderar el orden democrático de Atenas en contraste con las 
condiciones políticas en otros pueblos. Demuestra “que se trata de una forma de gobierno 
reconocida y respetada en su legitimación por ser la expresión de una constitución en la 
que la libertad y la ley se hallan en una relación armónica” (Fornet-Betancourt, 2008:85). 


Otro aspecto importante de la orientación teórica de Aspasia que resalta Fornet-Betancourt 
en su estudio, es la función ética del conocimiento humano que formula al declarar que la 
“ciencia separada de la justicia y las restantes virtudes parece astucia, no sabiduría”. En ese 
contexto, la justicia aparece como una virtud en el centro del debate. “Por ello, la realización 
de la justicia, no debe ser una pregunta de la que la filosofía deba ocuparse “a posteriori”, 
sino que, por el contrario, debe orientar desde el primer momento el interés filosófico por 
el conocimiento” (Fornet-Betancourt, 2008:88). 


María Zambrano 


En el estudio que hace sobre María Zambrano, señala que a pesar del prestigio que tuvo 
como escritora e intelectual española, este reconocimiento no alcanzó a considerarla como 
filósofa. No sólo porque se trataba de una mujer, su marginación de la filosofía española 
académica se puede explicar porque no siguió, “ni metodológica ni temáticamente las pau- 
tas de la concepción escolar de la filosofía privilegiada en el mundo de los especialistas” 
(Fornet-Betancourt, 2008:252). 


Una filosofía con una base textual conformada por escritores, poetas y místicos a partir del 
siglo XVI, cuando España vivía el esplendor del Siglo de Oro, que se inició con la publica- 
ción de Gramática castellana del humanista Antonio de Nebrija en 1492. Año del descu- 
brimiento de América, la expulsión de los árabes, la consolidación de los Reyes Católicos y 
el predominio de la Inquisición. Intenso período que se prolongó hasta mediados del XVII 
con el Renacimiento y el Barroco español, la presencia de Pedro Calderón de la Barca en la 
literatura, y Esteban Murillo en la pintura. 


Es nada menos que Miguel de Unamuno (1864-1936), señala Fornet Betancourt, quien 
consideraba que esta tradición en la que poesía y filosofía se compenetran, “es la verda- 
dera portadora de lo que se podría calificar de filosofía española”, que en el siglo XIX 
afrontó la discusión sobre la modernización, la europeización del país. “Por consiguiente, 
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la marginalización de María Zambrano no debe considerarse ni como accidental ni como 
un caso individual o aislado. Es más bien el resultado de la dinámica de las estructuras 
que impone el modelo dominante de filosofía escolar (“europeo”) en España” (Fornet- 
Betancourt, 2008:254). 


Para explicar mejor la opción elegida por María Zambrano, ofrece un importante bosquejo 
sobre su vida y obra. Sitúa como un hecho relevante que durante sus estudios de filosofía 
conociera a José Ortega y Gasset (1883-1955), su maestro. En Madrid asumió una posición 
política en contra del fascismo, después del golpe militar del general Miguel Primo de Rivera, 
el 13 de setiembre de 1923; y la proclamación de la II República en 1931. Posteriormente 
desarrolló una intensa actividad periodística durante la Guerra Civil Española (1936-1939) 
a favor de la República. Data de este período la publicación de su libro, Los intelectuales 
en el drama de España (1937). 


Con el triunfo del fascismo, tuvo que emigrar en enero de 1939 a Paris, La Habana y Mé- 
xico, donde enseñó en la Universidad de Morelia, y publicó: Filosofía y poesía (1939) y 
Pensamiento y poesía en la vida española (1939). Seguidos de otros dos libros: La agonía de 
Europa (1945) y Hacia un saber sobre el alma (1950). Entre 1953 y 1984, vivió en Roma, 
Francia, Suiza, y a la muerte del dictador Francisco Franco regresó a España. Publicó en 
este período: El hombre y lo divino (1955), Persona y Democracia (1958), La España de 
Galdós (1960), El sueño creador (1965), La tumba de Antígona (1967), Claros del bosque 
(1977), De la aurora (1986), Notas de un método (1989), y Los bienaventurados (1990). 
En 1988 recibió el Premio Cervantes, el más importante de literatura del mundo hispano. 


Raúl Fornet-Betancourt, sindica dos libros claves en el pensamiento filosófico de María 
Zambrano: Horizonte del liberalismo (1930), y Persona y Democracia (1956). En el primero, 
la filósofa española sostiene que el liberalismo es la condición para la realización de una 
revolución cultural y antropológica profunda; y vincula el liberalismo con la posibilidad de 
reconstruir la unidad fragmentada por una cultura de la Modernidad, racional, individualista 
e idólatra. En Persona y Democracia, explica el significado del concepto de persona en su 
propuesta filosófica, interpretado así por Fornet-Betancourt: 


Frente a la preocupación sobre el futuro del ser humano en la “historia trágica”, cuyo dramático 
transcurso ha sido agudizado por la Modernidad europea, pensamos que la filosofía de María 
Zambrano también puede ser leído como una respuesta a la famosa pregunta kantiana: ¿Qué 
podemos esperar?, por tanto, como filosofía de la esperanza. Pues la filosofía es para ella un 
avanzar por el sendero de la esperanza, o la búsqueda de argumentos para la esperanza, como 
señala en otro pasaje” (Ibid., 2008:281). 


Mujer y filosofía. Momentos de una relación difícil 


La reconstrucción histórica del pensamiento filosófico iberoamericano con miras a cambiar, 
transformar, y orientar su carácter de permanente “monólogo masculino”, es la tarea que 
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emprende Raul Fornet-Betancourt, en su libro: Mujer y filosofia en El pensamiento ibe- 
roamericano. Momentos de una relación dificil. Apasionante y apasionado ensayo escrito con 
rigor académico y brillante estilo, donde realiza un sorprendente recorrido por la historia 
del pensamiento filosófico iberoamericano, basado en un valioso corpus documental, desta- 
cando la difícil relación entre la mujer y la filosofía, signada por el silencio y la marginación 
de la mujer, a quien se le ha negado su “capacidad de autointerpretación y de expresión 
autónoma del logos filosófico” (Fornet-Betancourt, 2009:11). 


No se trata de una estrategia de compensación. El desafío apunta a refundar la filosofía desde 
los cimientos mismos, puesto que “ha tejido su historia en complicidad con los prejuicios 
sexistas de una cultura patriarcal que ha silenciado interesadamente a las mujeres” (Fornet- 
Betancourt, 2009:12). Esta reformulación de la reflexión filosófica se torna indispensable 
porque el pensamiento de las mujeres dedicadas a la filosofía ha estado silenciado, o se ha 
transmitido tergiversado a través de categorías masculinas. 


Fornet-Betancourt distingue dos momentos en este proceso. El primero corresponde a lo 
que llama con toda justicia, relación difícil entre mujer y filosofía, resultado del predominio 
de la orientación androcéntrica del pensamiento filosófico en América Latina; el segundo 
momento “representa el intento de documentar el protagonismo filosófico de las mujeres que 
lucharon y luchan por corregir esto de manera definitiva” (Fornet-Betancourt, 2009:183). 


En la primera etapa analiza la influencia del positivismo a finales del siglo XIX, y la repre- 
sentación de la mujer como un ser cuya única misión es la de ser madre, lo que la excluye 
de la educación y de la actividad intelectual. Aquí destaca a seis pensadores: Juan Enrique 
Lagarrigue (1852-1927); Domingo Faustino Sarmiento (1811-1888); y José Ingenieros 
(1877-1925), quienes, a pesar de mantener el ideario de la mujer emotiva destinada a la 
maternidad, se ocuparon de la necesidad de la educación de las mujeres y del feminismo; 
incluso Ingenieros sostuvo que la historia y no la biología era la que creaba las diferencias 
intelectuales y afectivas entre hombres y mujeres. 


Los otros tres son: José Martí (1853-1895), Carlos Vaz Ferreira (1872-1958), y Francisco 
Romero (1892-1962). Con un notable conocimiento de la obra de estos pensadores, ofrece 
un lúcido análisis de sus vacilaciones, contradicciones y aportes, en un período intenso que 
correspondió al último tercio del siglo XIX, signado por la conciencia crítica de ideólogos y 
políticos respecto a la realidad social e histórica de la región, la denuncia al paternalismo y 
la intolerancia, y el planteamiento de las bases de la modernización de la sociedad tradicio- 
nal latinoamericana. Es en este espacio y cuando se empezaron a conformar y precisar los 
discursos de identidad nacional y se trazaron los hitos de nuestra historia literaria y cultural, 
que las mujeres irrumpieron en las calles en pos del derecho al sufragio, organizaron clubes, 
y reivindicaron su derecho a la educación y a la literatura. 


José Martí es quien encarna con mayor precisión la contradicción entre los viejos prejuicios 
y su anhelo libertario. Es él quien dedica parte importante de su enseñanza política en 
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defender los derechos de las mujeres, y su acceso a la educaciôn cientifica; y, sin embargo, 
para él “...el niño nace para caballero, y la niña para madre”. En tanto que el discurso de 
Vaz Ferreira si bien sitúa el sufragismo femenino en el debate político, “se concentra primero 
en la aclaración de las diferencias biológica y fisiológicas entre los sexos, así como en la 
explicación de las consecuencias que de estas diferencias se derivan” (Fornet-Betancourt, 
2009:27). Francisco Romero es el único que se ocupó del tema de la mujer y la filosofía en 
varias conferencias, donde se refiere a los filósofos que se han ocupado de la mujer, y de la 
participación que le corresponde en la filosofía. 


Siguiendo con su estudio, Fornet-Betancourt dedica el tercer capítulo a la influencia del 
pensamiento socialista y marxista, que “contribuyó de manera notable a consolidar la 
vanguardia de un fuerte movimiento feminista, ya desde los albores del siglo XX” (Fornet- 
Betancourt, 2009:51). Destaca la decisiva presencia de Clara Zetkin, Federico Engels, August 
Bebel y Alejandra Kollantay. En América Latina desde Emilio Frugoni, Sara B. de Armijo, 
Luis Emilio Recavarren, entre otros. 


Todo lo cual apunta a que el desarrollo del pensamiento iberoamericano y la misma relación 
entre mujer y filosofía pudieron ser diferentes. Prueba de ello son los ejemplos preclaros 
de la historia cultural que cita: Sor Juana Inés de la Cruz, Flora Tristán, Gertrudis Gómez 
de Avellaneda, Clorinda Matto de Turner. El acento en este capítulo del libro está puesto 
en cómo estas mujeres se erigieron en defensoras no solo de su derecho a la educación, a 
la ciencia y a la literatura en un contexto en que predominaba el discurso patriarcal de las 
sociedades coloniales y de las nacientes repúblicas, sino, además, su derecho a ser, a verse 
a sí mismas, y hablar por las otras mujeres excluidas y marginadas como ellas. 


Hacia una conciencia femenina 


Para el filósofo francés, Michel Foucault, la historia y el conocimiento adquirido y organizado 
alo largo de los siglos, expresan inequívocamente las relaciones de poder entre los hombres y 
la lucha contraria entre estos poderes. El poder y el conocimiento están, pues, estrechamente 
vinculados al desarrollo de la humanidad, y, por consiguiente, a la condición de la mujer. 


En esta perspectiva, la formación del sistema patriarcal se plantea como el resultado de un 
proceso histórico relacionado con la cultura, el conocimiento y las relaciones de poder que 
predominaron. Es decir, la explicación del pasado no puede remitirnos al determinismo 
biológico o a referencias simbólicas equivocadas, sino a la interpretación de los complejos 
cambios que se sucedieron desde el período neolítico cuando la mujer y lo femenino estuvie- 
ron asociados a la vida, al principio de creación y lo divino, hasta la posterior predominancia 
del hombre y lo masculino. 


Es precisamente cuando las mujeres pudieron afirmar su acceso al conocimiento, y al 
protagonismo intelectual que emerge “una conciencia femenina que, consciente ya de que 
tiene su propia historia, se expresa como tal desde el fondo de una memoria colectiva que la 
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impulsa a ser intérprete de sí misma” (Fornet-Betancourt, 2009:72). Existen dos momentos 
en este proceso de reversiôn de la historia del pensamiento en América Latina: El tiempo de 
reclamaciôn del reconocimiento de que la historia intelectual fue y es también obra de las 
mujeres; y el segundo momento signado por el giro hacia “la elaboración de un pensamiento 
explícitamente feminista” (Fornet-Betancourt, 2009:72). 


En el primer momento sitúa a las mujeres que iniciaron el difícil camino de transformación de 
la conciencia femenina: Teresa de la Parra, escritora venezolana que en sus novelas denunció 
la marginación y esclavitud de las mujeres; Inés Echevarría de Larraín, escritora chilena 
que luchó por lograr la autoafirmación e independencia intelectual de las mujeres; María 
Jesús Alvarado, periodista y escritora que en 1914 fundó la primera asociación feminista 
peruana; Herminia Brumana, y su vocación por la realización intelectual y el compromiso 
por mejorar la condición de las mujeres; Camila Henríquez Ureña, educadora dominicana- 
cubana, y su tarea docente y de investigación universitaria vinculada a las actividades a 
favor de los derechos de las mujeres; Mirta Aguirre, poeta, ensayista y periodista cubana, y 
su vocación intelectual unida a una intensa actividad por lograr los derechos de las mujeres. 


En este capítulo incluye también la importante influencia del movimiento anarquista en 
el desarrollo del feminismo de América Latina, donde destaca la presencia de Juana Belén 
de Mendoza, Luisa Capetillo, María Collazo, María Lacerna de Moura, y Belén de Sárraga. 


El punto culminante “que marca el comienzo de la realización de una relación positiva 
entre mujer y filosofía en América Latina” (Fornet-Betancourt, 2009:83), está representado 
por Rosario Castellanos (1925-1974), cuando el 23 de junio de 1959 defendió su tesis de 
maestría en filosofía en la Universidad Nacional Autónoma de México, titulada Sobre cul- 
tura femenina. Y la publicación de su libro de ensayos, Mujer que sabe latín...*, donde se 
advierte la influencia que ejerció Simone de Beauvoir y en especial, su libro El Segundo Sexo. 


La importancia de la propuesta de Rosario Castellanos, radica en la opción teórica de rei- 
vindicar el derecho de la mujer a ingresar al mundo masculino de la filosofía; y a rechazar 
la poca autoridad intelectual que se les concedía a las mujeres cuando advierte que la 
“genialidad aparece como una especie de masculinidad superior y en consecuencia la mujer 
nunca podrá ser genial, pues la mujer vive de un modo inconsciente mientras que el hombre 
es consciente y todavía más consciente el genio”. 


Las otras mujeres que Fornet-Betancourt considera que han contribuido a transformar el 
carácter de la filosofía en América Latina, aunque no sean necesariamente filósofas son: 
Graciela Hierro Perezcastro, Gloria M. Comesaña Santalices, Sara Beatriz Guardia, Urania 
Atenea Ungo Montenegro, Diana de Vallescar Palanca, Ofelia Schutte, Alejandra Ciriza 
Jofré, María Luisa Femenías, y Magali Mendes de Menezes. 





3 A propósito del dicho popular: Mujer que sabe latin ni se casa ni tiene buen fin. 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enero-Jumo), 2016, pp. 43-54 


Destaca el aporte de Graciela Hierro a la ética feminista y a la educaciôn de la mujer. Au- 
tora de varios libros, La ética del placer, es probablemente “la expresión más concreta de 
su legado filosófico: la propuesta de una ética del placer, de una ética con perspectiva de 
género a la cual Hierro llamó “la ética feminista” (Rivera Kamaji, 2007:14-15). Para Graciela 
Hierro, el poder, el saber y el placer, son conceptos que siempre figuran en el discurso de 
la sexualidad masculina. “Por ello, el poder se infiltra y controla nuestros cuerpos a través 
del placer (...) Es un hecho que las mujeres continuamos sujetas al poder, bajo las reglas 
de la llamada “doble moral sexual”, que propone una conducta distinta para cada género 
en relación con lo bueno y con lo malo” (Hierro, 2001: 9-10). 


Sindica a Gloria M. Comesaña Santalices como una de las principales figuras de la unión 
entre filosofía y movimiento feminista en Venezuela; con aportes del existencialismo de Jean 
Paul Sartre y Simone de Beauvoir y del marxismo. Subraya su propuesta de una agenda que 
permita el desarrollo de la filosofía: “elaboración de una epistemología feminista que supere 
el androcentrismo del conocimiento; profundización del análisis del sistema patriarcal y sus 
consecuencias para hombres y mujeres; precisión del concepto de género; explicación de la 
violencia hacia las mujeres; formación de una ciudadanía feminista; perfilar el feminismo 
como un proyecto ético-político y, por último, articulación entre feminismo y ecología en 
la perspectiva de una solidaridad realmente universal” (Fornet-Betancourt, 2009:116). 


Señala que el aporte de Sara Beatriz Guardia radica en el estudio de la historia de las 
mujeres en su libro, Mujeres peruanas. El otro lado de la historia, prologado por Michelle 
Perrot y actualmente en su quinta edición. Así como también, haber iniciado una relectura 
feminista de los “hombres clásicos”, en su libro José Carlos Mariátegui. una visión de géne- 
ro, orientado a estudiar el cambio del pensamiento de Mariátegui respecto de la condición 
femenina, “que pasa de una imagen tradicional de las mujeres a postular el movimiento 
feminista como un movimiento revolucionario que forma parte de la lucha por la liberación 
del ser humano” (Fornet-Betancourt, 2009:121). 


Urania Atenea Ungo Montenegro reconstruye la evolución histórica de la práctica política 
del feminismo en América Latina, explicando cómo las mujeres desde su condición de sub- 
ordinación han pasado a pensar por sí mismas en la búsqueda de alternativas liberadoras. 
Lo cual guarda relación con la reconstrucción de una historia escrita por hombres que se 
erigieron según el modelo androcéntrico, en el centro arquetípico del poder (Moreno Sardá, 
1986), según el cual aparecen como los únicos capaces de gobernar y dictar leyes, mientras 
las mujeres ocupan un lugar secundario, en el espacio privado y alejadas de los grandes 
acontecimientos de la historia‘. 


Diana de Vallescar Palanca orienta su trabajo a la fundamentación filosófica de la comple- 
mentariedad entre feminismo e interculturalidad. Según Vallescar Palanca, uno de los más 





+ Hobsbawn sostiene que es imposible, “excepto dentro de limites muy estrechos, escribir la historia de un sexo particular 
separándolo del otro, del mismo modo en que es realmente imposible escribir la historia de una clase en particular 
separándola de la otra. Hobsbawn, (1988), p. 17. 
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importantes aportes de la interculturalidad es “el encuentro con otras culturas que le han 
permitido captar el entramado profundo de relaciones que confluyen en la construcción 
de determinados discursos, algunos de ellos legitimadores del dominio, la desigualdad y la 
homogeneización” (Vallescar, 2000). En esa perspectiva, señala, que la “teorización sobre 
el género está en conexión íntima con la interculturalidad pese a que tal conexión no ha 
sido explicitada y menos aún suficientemente desarrollada. El objetivo que se persigue en 
esta reflexión es sacar a la luz ciertos datos e interrogantes que suscita esa posible vincula- 
ción, que pudieran servir de acicate para futuras investigaciones en esa línea (De Vallescar 
Palanca: 2003)”. 


Mientras que Ofelia Schutte representa el cambio de la relación entre mujer y filosofía, in- 
tentando a la vez establecer corrientes afines entre la filosofía feminista de América Latina 
y la de Estados Unidos. Se trata de un diálogo que contribuye al crecimiento de la filosofía 
feminista latinoamericana, ya que permite experimentar “...la importancia del peso de la 
historia del colonialismo y de sus consecuencias epistemológicas culturales y sociales para la 
comprensión de las relaciones actuales con las voces de las mujeres de la llamada periferia 
del mundo” (Fornet-Betancourt, 2009:140). 


Alejandra Ciriza Jofré, por su continuo esfuerzo por unir el momento de la creación filosófica 
feminista con el compromiso político en la lucha por los derechos de las mujeres. Desde el 
marxismo su compromiso guarda relación con las condiciones actuales de las mujeres, sus 
derechos y los conceptos de ciudadanía, rechazando la separación de la lucha contra las 
desigualdades de género de las luchas sociales. 


María Luisa Femenías, cuya obra es un ejemplo de debate con las principales corrientes 
de la teoría feminista latinoamericana; Fornet- Betancourt destaca tres focos temáticos en 
su obra: la crítica al carácter androcéntrico de la historia de la antropología filosófica; el 
intento de reconstrucción, desde la experiencia de las mujeres, del concepto y de la realidad 
del sujeto humano; y la tarea de recuperación de la memoria cultural y filosófica de las 
mujeres en América Latina. 


Reconoce a Magali Mendes de Menezes como la representante de la nueva generación de 
filósofas feministas cuya voz empieza escucharse cada vez más. Su obra crítica a la filosofía 
francesa de fines del siglo XX demuestra que los filósofos franceses no han logrado superar 
el horizonte androcéntrico. Es desde esta perspectiva que propone una reorganización del 
saber filosófico y la revalorización del cuerpo femenino como lugar de saber, condición 
básica para una transformación de la relación entre mujer y filosofía. 


Fornet-Betancourt tampoco olvida en este intenso recorrido por el pensamiento filosófico de 
América Latina, la labor y presencia de otras mujeres que sin haber pretendido hacer filosofía 
ni pertenecer a un movimiento feminista, han contribuido con su obra a cambiar la relación 
entre mujer y filosofía: Carla Cordua, Lucía Piossek Prebisch, María Do Carmo Tavares de 
Miranda, Elsa Cecilia Frost, María Luisa Rivara de Tuesta, Isabel Monal Rodríguez, Thalía 
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Fung Riveron, Diana V Picotti, Elena Lugo, Zaira Rodriguez Ugidos, Marilena de Sousa 
Chaui, Fernanda Navarro, Ana Maria Tomeo, Celina Ana Lértora Mendoza, Silvia Mabel 
Quintela Di Maggio, Alcira Beatriz Bonilla, Clara Jalif de Bertranou, Neusa Vaz e Silva, 
Cecilia Maria Pinto Pires, Carmen Luisa Bohorquez Moran, Rosa Elena Pérez de la Cruz, 
Magdalena Holguín, Adriana María Arpini, María Cecilia Sánchez González, Dora Elvira 
García González, Liliana Mabel Giorgis, Estela Fernández Nadal, Irma Becerra Monterroso, 
Ángela Uribe Botero, y María Teresa Muñoz Sánchez. 


Conclusiones 


Si el propósito de este libro fue contribuir a una mayor conciencia del carácter patriarcal, 
androcéntrico y excluyente del pensamiento filosófico iberoamericano, sus consecuencias 
en el desarrollo de las ideas y las limitaciones que esto supone; si el anhelo fue buscar 
su transformación enriquecido con el pensamiento de las mujeres, recuperar sus voces 
perdidas y darles cause y sentido, Raúl Fornet-Betancourt no solo ha cumplido su objetivo 
ampliamente, sino que estamos frente a una obra fundamental en el estudio de la filosofía 
de Iberoamérica. El desafío está planteado, la esperanza también. 
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Resumen 


En este artículo se hace un análisis de la influencia colonial de la cultura occidental desde 
el proceso de la Conquista al igual que la presencia eurocéntrica, más reciente a causa de 
la globalización, del pensamiento postmoderno o, quizás, mejor concebido como tardo- 
mosdernidad. En este escenario histórico se destaca la situación de América Latina como 
una cultura que busca superar estas culturas hegemónicas que la han deformados. Por lo 
que se hace necesario volver a la pregunta por la identidad y otros destinos más compro- 
metidos con una crítica política y económica la tecnificación a partir de un pensamiento 
complejidad y emancipador. 


Palabras clave: Modernidad, América Latina, Sujeto, Historia. 
Abstract 


This article presents an analysis of the colonial influence of Western culture from the 
process of the Conquest as well as the Eurocentric presence (more recently because of 
globalization), from postmodern thought perhaps best conceived as late modernity. In 
this historical scenario, the situation in Latin America stands out as a culture that seeks 
to overcome these hegemonic cultures that have deformedit. So it is necessary to return 
to the question of identity and other destinations more committed to political criticism 
and economic modernization from a complex and emancipatory thought. 


Keywords: Modernity, Latin America, Subject, History. 
Pütchi palitkua’ipalu 


Sulwu ahajuushikat tüüwalai e’raajanüsü sukua’ipa sútchuin napütaka naa antakana 
wattajee wa'akamúin wanaa sümaa tü asunaashika so'omúin wakua’ipa otta sütchüin 
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tü akua’ipa antüsüka wattajee Euroopajee müima’a yaa sünainjee tú külowalisasion 
münakat, so’omüin tü akua’ipaa wekiirwukat süpülamüin tú kasa jeketüka, shiataale 
eera tü jeketuuka kama’aka süpüla antaa. Yaa sulu’u akua’ipaakat tüüwalai ja’yasii 
sukua’iapa Ameerika Latiina ma'aka saa’in wane akua’ipaa eekai súchejaain alataa 
so’opiinaa wane akua'ipaa eekai süchejaain awanaajirawaa tú akua’ipaakaltiirua amo- 
jujaaka sukua'ipa. Shiaka ale’ejirüin sünaimüin asakiraa shüchiirua wakua’pa otta tú 
wane kasairua achecherüinjatüka súchiirua lotüin atümaa sukua’ipa, suyulia súlia, otta 
tú jeketüka sünainjee wane weweetPurüin wekiiru’ujee kapüleesü sümaa taashin shia. 








Piitchiirua katsüinsükat: Jeketkua’ipalü, Ameerika Latiina, wayuu, stichikua 





Introducciôn 


La Modernidad y la critica de Occidente 


l tema me ha preocupado muchas veces desde el comienzo del siglo XXI, lo creo de 

una vital importancia para toda consideración que se haga del momento actual, y de 

la situación cultural e histórica de nuestros pueblos. Estamos asistiendo a una etapa 
compleja que exige replantearnos muchos conceptos. Se habla, en el campo de la filosofía, 
del fin de la Modernidad, pero la modernidad técnica sigue produciendo novedades que 
permiten hablar de una Hipermodernidad. 


Ante todo, será necesario detenernos en el concepto mismo de Modernidad, etapa final y 
característica de Occidente. 


Sin duda, este proceso que avanza con fuerza a partir del siglo XVI, abarca grandes des- 
cubrimientos y avances positivos para la humanidad, acompañados de experiencias de 
dominación, desigualdad, retroceso y barbarie. Nos hace falta acceder a un “pensamiento 
de la complejidad” a la manera de Edgar Morin, para no incurrir en torpes simplificaciones. 


La profunda transformación que produjo la Modernidad en el conocimiento, la naturaleza y 
la vida humana no es comparable a las de períodos anteriores de la historia. Su exacerbación 
de un modo del conocimiento al que se dio en llamar con exclusividad científico, condujo 
a la secularización de la cultura, la autonomía de la razón, el acelerado desarrollo técnico, 
y la pérdida del marco axiológico humanista, rasgos que alcanzan máximo desarrollo en 
la etapa actual. 


La Modernidad ha sido expansiva. Es imposible despegarla de un proyecto de dominación 
que se entrecruza con el ímpetu civilizador y evangelizador. El llamado Nuevo Mundo se 
ofreció como el continente destinado por excelencia a la expansión europea, a través de dos 
orientaciones bien diferenciadas: por un lado la colonización ejercida por pueblos latinos en 
el Centro, Norte y Sur de América, con una cuota importante de mestización y una acción 
evangelizadora que acompañó la parcial y progresiva modernización de los pueblos; por 
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otro la colonización anglo-sajona en el Norte del continente, apoderandose de lugares ya 
colonizados por España, con el exterminio de la población primigenia y la total implantación 
de la nueva cultura signada por la Reforma. 


La Conquista española fue el detonante de la mala conciencia europea. La expansión de 
Europa hacia el Asia y el África no fue fundante y duradera como lo fueron en América las 
de España y Portugal. Los reclamos de Fray Antón de Montesinos, Fray Bartolomé de las 
Casas y Antonio de Córdoba, la batalla jurídica de Francisco de Vitoria y el accionar de la 
Escuela de Salamanca deben ser tenidos en cuenta como causa de una progresiva rectifi- 
cación de las demasías iniciales de la Conquista, y de la creación de un nuevo derecho de 
gentes, no solamente para las colonias sino para el mundo. El Occidente ilustrado miró con 
ojos nuevos a las comunidades del Nuevo Mundo, si bien no alcanzó hasta mucho tiempo 
después a medir de igual modo al africano, traído como mano de obra esclava. Europa 
descubría un Mundo Nuevo, y éste iniciaba la revolución de la propia Europa, en sus ideas, 
su política, su ciencia misma. 


Se iniciaba en el siglo XVI, con utopistas y predicadores, la crítica de Occidente, movili- 
zada por el contacto del hombre blanco con hombres incontaminados por la civilización 
occidental. Surgía el espíritu barroco, romántico, mundonovista, al que Alejo Carpentier 
ha visualizado con agudeza como eje permanente de la cultura latinoamericana. Es la 
presencia del humanismo católico, con su fondo de conciliación de los opuestos, la que ha 
moderado, en Europa y América, la crítica abrupta a la modernidad occidental. Por eso 
hablamos, para América, de una transmodernidad, que sin ser absolutamente moderna 
evita el extremo antimoderno. 


La Modernidad generó perspectivas optimistas y críticas profundas, en cada uno de los momen- 
tos importantes de su avance: el surgimiento de las ciencias empírico-naturales, el maquinismo, 
la revolución industrial, la cibernética. No es posible ignorar sus avances y beneficios, de los 
cuales hacemos uso los hombres de la tierra, si bien esos beneficios no han llegado a todos. 
Pero tampoco es posible negar sus efectos no deseables, 


La negación del Occidente científico-técnico, insinuada por los pensadores románticos, 
fue llevada a su extremo límite por Friedrich Nietzsche. Su gesto acusador fue germen 
de distintas oleadas de pensamiento y modificación cultural a lo largo del siglo XX, hasta 
alcanzar en sus últimas décadas, la versión atenuada de la filosofía post-moderna. Era una 
versión light, para el consumo de una sociedad desvitalizada de postrimerías de la Historia, 
y en verdad no ha pasado de ser una moda intelectual, sin capacidad para moderar los 
excesos de la modernidad técnica, parcialmente expandida desde un grupo de países del 
hiper-desarrollo al resto del mundo. 


Los filósofos europeos de la llamada posmodernidad, hicieron el diagnóstico de la sociedad 
de fin de siglo. Describieron el mundo de la fragmentación, la desconstrucción, el cruce 
de mensajes, la pérdida de los patrones identificatorios, la muerte de los grandes relatos 
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orientadores -es decir, los mitos religiosos, históricos, morales, que han conducido a la 
humanidad. También se refieren a otros aspectos secundarios: el resurgimiento del arte, 
ligado a los medios técnicos, el pensamiento débil, el retorno a lo pequeño y cotidiano. 
El fracaso de los ideales que validaron el saber y el hacer, habría impulsado a la sociedad 
posmoderna a nuevas maneras de validación: la performatividad o eficiencia, y el consenso 
de la comunidad científica, social, etc., en muchos casos creado artificialmente por los medios 
de comunicación masiva. Lyotard señalaba que el lenguaje ya no posee una verdad ni aspira 
a ella; el discurso de la verdad vino a ser sustituido por prácticas locales, así como el arte- 
verdad se habría visto reemplazado por el cultivo de formas gratas y las estrategias destinadas 
a obtener el consenso del gusto. Entiendo que este panorama, parcialmente trasladado a 
los pueblos periféricos, y exaltado por algunos de sus intelectuales y políticos, no expresa 
totalmente -ni en lo esencial- la constitución cultural de América Latina. Su adopción ha 
sido catastrófica en la erosión de los valores e igualmente en sus consecuencias económicas: 
el modelo neoliberal. 


Es legítimo reflexionar sobre el alto precio de la etapa cibernética, que produjo el paso de 
una parte de la sociedad a una vida hedonista desentendida de valores, y la necesaria escla- 
vización de otra porción muy numerosa de la población del planeta, que quedaba sumergida 
en la pobreza, cuando no en la indigencia y la pérdida de la dignidad. 


La realización de la utopía técnica, justo es reconocerlo, no ha traído la felicidad al género 
humano. La perspectiva adquirida permite visualizar que se ha llegado al anverso del op- 
timismo alentado en los comienzos de la revolución científica. Sucesivas crisis planetarias, 
los estragos de dos guerras mundiales y los prolegómenos de una tercera, los etnocidios, los 
estallidos atómicos, la creciente iniquidad social, la mortandad, la enfermedad y la miseria 
en vastas regiones de la tierra, e incluso el vaciamiento de la cultura en medio del desarro- 
llo, hacen dudar del triunfo del proyecto científico-técnico, fundador de la dependencia en 
las conciencias, a diferencia de la etapa anterior donde se pretendía dominar los recursos 
naturales y bienes de producción. 


Una historia compleja 


Los latinoamericanos debemos hacernos cargo de una historia compleja, que nos relaciona 
con Oriente y Occidente. América Latina ha albergado y alberga aún, pueblos no-occidentales, 
de diverso grado de evolución, que según se afirma provenían del Asia y de la Polinesia: esos 
pueblos sufrieron, luego de miles de años de asentamiento, la invasión y colonización de 
españoles y portugueses. Al decir que esto ocurrió desde fines del 1400, ya debemos reco- 
nocer que tanto nuestra medición del tiempo, como el idioma en que damos cuenta de ella, 
pertenecen a la tradición de Occidente. 


Es necesario aceptar un proceso complejo, como todo proceso histórico, que nos incluye 
aunque vengamos de inmigraciones más recientes, y nos impone alejarnos de una absurda 
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“toma de partido” por sus componentes. Esa historia, de dificil simplificacion, hizo de 
Europa el partenaire obligado de América, y de ésta, como dice Carlos Fuentes, el “espejo 
enterrado” de Europa. 


La identidad hispanoamericana se fue construyendo en un permanente diálogo con la Mo- 
dernidad euro-occidental, y en una parcial y crítica aceptación de su desarrollo, Las nuevas 
naciones emancipadas formaban parte de un conjunto, y dentro del mismo, de regiones bien 
reconocibles, que incluyen parcialidades nacionales. Por ello es necesario y legítimo ampliar el 
concepto de identidad nacional al más abarcador de identidad latinoamericana, reconociendo 
que estamos frente a una familia de pueblos con una historia y un acervo cultural comunes, 
y diferencias regionales o nacionales que no fragmentan sino matizan aquella unidad, hoy 
planteada por diversos partidos como el horizonte ineludible de una reintegración política. 


Podríamos intentar el siguiente esquema de las oleadas sucesivas de modernización, con 
fechas y conceptos aproximativos. 


+ Primera modernización: 1492-1810. El continente, nombrado como América por el 
cartógrafo europeo Waldessemiiller, era habitado por pueblos de disimil grado de evo- 
lución. Algunos de ellos eran nómades y recolectores, mientras otros habían producido 
civilizaciones de cierto grado de avance, con la construcción de ciudades más grandes 
que otras europeas contemporáneas y adelantos en su conocimiento del mundo, una 
concepción del tiempo y los ciclos cósmicos, una ética de vida basada en el respeto a la 
naturaleza. Muchos de esos pueblos eran ágrafos, otros tuvieron una escritura pictórica 
o ideográfica. A partir de la llegada del Almirante Colón, los colonizadores españoles 
y portugueses introducen la Modernidad europea, incipiente en la Peninsula. Traían el 
hierro, las armas de fuego, el caballo para la guerra, los instrumentos de medición, la 
brújula, el vidrio, los objetos manufacturados, el alfabeto. Trasladaban a los pueblos 
aborígenes - y no es un dato menor- la tradición judeocristiana, si bien la fe popular 
se encargaría de matizarla con creencias indígenas. Implantaron su idioma (español, 
portugués) de origen latino y con él cierta manera racional de mirar el mundo. 


Las lenguas del conquistador fueron incorporando el vocabulario indígena, y mantenien- 
do algunos arcaismos hasta conformar la lengua que hablamos, cuya sintaxis racional 
latina ha persistido. Los españoles instalaron muy prontamente imprentas e introdujeron 
el libro, instrumento de la colonización y la evangelización -un objeto extraño para los 
indígenas, que pintaban sobre cortezas de árboles—; fundaron escuelas, universidades, 
conventos. Al incorporarse, en forma oprobiosa, al esclavo africano, se amplió la base 
antropológica multiétnica de los pueblos del Nuevo Mundo. 


El Reino de Indias, que formaba parte del estado español con sus características propias, 
fue destruido por el propio estado español con el advenimiento de los Borbones. 


+ Segunda modernización: (1810- 1860) las colonias españolas (no así las portuguesas) se 
emancipan a partir de 1810, bajo la tutela ideológica de Francia y los Estados Unidos, y 
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con el control comercial de Inglaterra, como ha sido suficientemente demostrado por el 
revisionismo historico de varias generaciones. Las minorias libertarias esgrimian instru- 
mentos ideológicos liberales, netamente europeos, aunque era reconocible en el territorio 
un americanismo ancestral, gestado en la población mestiza. Las consecuencias de esta 
distancia se verían en las décadas subsiguientes, a través de guerras internas -nunca 
totalmente resueltas- que expresaron la confrontación de las minorías europeizadas con 
grandes masas populares herederas de la cultura indiana. 


+ Tercera modernización: (1860- 1930) Con el triunfo de las minorías liberales se inicia 
la organización de las naciones, que tomaron como modelos a la joven nación nortea- 
mericana, emancipada de Inglaterra en 1776, y a Francia, cuya revolución (1789) había 
abolido el régimen monárquico, y declarado los derechos universales del hombre. Se 
hizo evidente, a partir de la década del 80, la rápida europeización de las ciudades, y 
el contraste con las masas campesinas, “criollas” y en gran medida analfabetas, los cual 
no significa carentes de cultura (Los caudillos eran hombres cultos que fueron mostrado 
como bárbaros). La América hispánica había quedado como un subcontinente agrario 
dependiente del comercio con Gran Bretaña. La irrupción de la inmigración europea 
produjo una renovación de la modernidad Algunos intelectuales, especialmente la 
generación del 900, iniciaron una fuerte denuncia, desarrollando un nacionalismo 
latinoamericano que tuvo consecuencias sociales años después. 


+ Cuarta modernización (1930- 1990). A partir de 1930, se inicia la parcial industrialización 
de los países latinoamericanos y la emergencia de los movimientos nacionales. Las mino- 
rías dirigentes se dividieron, y se dio el surgimiento de posiciones de revisión histórica y 
revaloración de la cultura propia. En la Argentina el brote nacionalista del 43 abre paso 
al líder popular Juan D. Perón, que avanzó la Tercera Posición entre las potencias que 
polarizaban el mundo. Pese al accionar de los movimientos nacionales, América Latina 
sufrió, innegablemente, a partir de los años 50, una penetración del american way of life. 


+ Quinta Modernización. (1990 - ...) Pero la historia occidental habia de producir aún una 
última "revolución", de carácter implosivo, que arranca de los años 60. La invención del 
microchip abrió la era cibernética, puso en marcha la robotización e inauguró la revolu- 
ción de las comunicaciones, generando como consecuencia en el mundo la destrucción 
del estado socialista y la expansión del capitalismo a buena parte de la tierra, dentro 
del llamado "nuevo orden mundial". 


Este imperfecto esquema apunta solamente a señalar la necesidad de una toma de conciencia 
de lo que ha significado el proceso de la Modernidad, que viene durando cinco siglos, tantos 
como la etapa propiamente histórica de América. 


No faltan quienes afirmen que no es posible constatar en América Latina una identidad 
pura ni uniforme, y podemos admitir que tienen su parte de razón, pero también podemos 
afirmar que siguen existiendo ejes de identidad que han homogeneizado parcialmente su 
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población. Y esos ejes de identidad, atenuados en la sociedad fragmentada de las grandes 
ciudades, es posible encontrarlos en la cultura popular, siguiendo el camino señalado por 
Rodolfo Kusch (1975). Por nuestra parte agregamos como elemento vinculante el uso de 
la lengua: a pesar de las múltiples lenguas que son habladas en América Latina, existe una 
lengua unificante que es el castellano. Sobre 400 millones de habitantes quedan unos 40 
millones (el 10 por ciento) de indios puros y un alto porcentaje de mestizos, pero todos 
ellos hablan el español (o el portugués) además de su lengua propia. 


En cuanto a la fe, podríamos aducir el ejemplo de Bolivia, que con sólo un 15 % de pobla- 
ción blanca, registra un alto porcentaje de católicos (95% según fuentes del CEPAL del año 
2006.) Con toda evidencia, es sobre los ejes de la mestización y la transculturación, que han 
creado un ethos hispanoamericano con miras universalistas, donde es posible reconocer y 
seguir construyendo un perfil identitario válido, útil a la integración, pese a la legitimidad 
de las parcialidades abarcadas. 


Replantear la identidad de los pueblos hispanoamericanos 


En los tiempos actuales, ante la avasallante “globalización” tecno-económica que parece 
uniformar a los pueblos en desarrollo sobre un patrón nivelador, muchos consideran 
inoportuno todo planteo sobre las identidades culturales. Por mi parte pienso que, por el 
contrario, es un momento oportuno para hacerlo. 


Ante todo será conveniente tener en cuenta que cuando se habla de identidad se hace 
referencia, desde luego, a un sujeto, sea éste personal o comunitario, y no a los objetos. 
Al apreciar esa identidad, se está ante la doble posibilidad de plantear, en un extremo, el 
sujeto como lo siempre repetido e inamovible, idéntico a sí mismo en un sentido formal. 
En el otro extremo, aceptariamos la infinita tensión hacia una alteridad inalcanzable que 
llegaría a producir, como algunos teóricos afirman, la aniquilación del sujeto como "ilu- 
sión sustancialista”. Por mi parte me inclino a admitir, tanto para lo personal como para 
las identidades comunitarias, la noción de sujeto en crecimiento, que admite, sobre la 
base genética de su conformación, sucesivas modificaciones (alterizaciones) parciales en 
el desenvolvimiento de una reconocible identidad. Una obra reciente de Ramiro Podetti 
(2009) puntualiza, precisamente, el tema de la alteridad como una nota inexcusable en el 
camino de la construcción del nomos universal. Hablamos pues en primer término de un 
sujeto personal, en permanente cambio y formación, que a lo largo de su vida particular, 
encarnada en un cuerpo, va unificando su perfil en torno a datos constantes y elecciones 
sostenidas que le hacen ser él mismo y no otro. 


Con relación a la identidad personal, tratada por Edmund Husserl, cabe recordar que a partir 
del flujo originario de la vida, cada sujeto humano se reconoce a sí mismo y va gestando 
un centro de constitución de las vivencias, a través de la conciencia corporal, las habitua- 
lidades, la elección de ciertos valores, la memoria, la fidelidad a un modo de estar en el 
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mundo y la transformación de ese núcleo sin que eso signifique una alterización infinita. La 
fenomenología nos induce a pensar al hombre como un ser situado, condicionado y limitado. 
Se manifiesta como un ser-en, no solamente por hallarse situado en un tiempo-espacio ligado 
a la tierra, sino asimismo por su propia encarnación en un cuerpo que le permite su relación 
con el mundo. También es un ser-con, que vive en relación con otros semejantes, siendo 
su característica la de vivir en comunidad. Y por otra parte es un ser-hacia, ya que lejos de 
hallarse definido desde su nacimiento, se despliega en una autorrealización mediada por la 
convivencia, el conocimiento y la acción. 


Acepto por mi parte la noción de que el desenvolvimiento humano, ejercido en su plenitud, 
comporta el descubrimiento de un núcleo profundo al que Paul Ricoeur (1964), tomando 
una expresión de Jean Nabert, ha denominado ipseidad, concepto que halla su equivalente 
en otros códigos: el si-mismo, el yo trascendental, la “conciencia axial”, etc. Ese hombre si- 
tuado y proyectado que vive en el seno de su comunidad próxima forma parte de una historia 
determinada. Todo ello va constituyendo una persona singular y reconocible, que afirma su 
identidad no-cristalizada en el diálogo con otros, empezando por sus prójimos o próximos. 
Nos reconocemos personalmente en la comunidad próxima antes de vivir -y no todos lo 
hacen- una inserción en espacios más amplios y reconocernos como parte de la humanidad. 


Sin caer en excesos racionalistas, ni tampoco en retrocesos irracionalistas, a esta altura de 
los tiempos estamos en condiciones de afirmar una imagen integral del ser humano que lo 
diferencia del animal e igualmente de la máquina computacional. La cultura, la filosofía, así 
como las propias ciencias humanas, nos han ayudado a concebir un hombre que no es sola- 
mente inteligencia sino también sensibilidad, afectividad, imaginación y voluntad, “inteligencia 
sentiente” como afirmaba Xavier Zubiri, destinada a producir en el tiempo una realización 
humana que para el cristianismo sería la imagen de Dios en el hombre, y que desde otras 
perspectivas puede ser considerada como realización del hombre en plenitud. 


Algo similar ocurre con los pueblos, las comunidades, que no pueden ser pensadas como 
abstracción sino como conjunto viviente y actuante en un tramo del tiempo, en un tiempo- 
espacio. Los hombres se reconocen como parte de una comunidad intersubjetiva que les es 
familiar por el idioma, las vivencias comunes, el espacio-tiempo compartido, la memoria, la 
aspiración a un destino común. No podremos hablar en este caso de un sí-mismo, ya que esta 
dimensión sólo puede ser alcanzada personalmente, pero sí de una identidad comunitaria 
en proceso, afirmada sobre ciertos rasgos y valoraciones propios, la que también se dan, 
aunque en otra dimensión el yo-en, el yo-con y el yo- hacia 


El tema de las identidades nacionales se hace difícil, pues es preciso atender a las identi- 
dades personales, en sí diversas, para definir la identidad del conjunto, y esto se complica 
cuando se trata de poblaciones aluvionales, formadas por sucesivas inmigraciones de diverso 
origen, y especialmente cuando se está en presencia, como ahora ocurre, de sistemas de 
uniformación superficial de las particularidades. Lo cierto e indiscutible es que aún en esos 
casos, puede reconocerse una identidad históricamente perfilada, que hace que podamos 
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reconocer a un grupo humano, una nación o un grupo de naciones entre otros grupos o 
conjuntos humanos. 


Se puede acotar que nuestras naciones tuvieron un devenir común y terminaron consti- 
tuyendo naciones distintas, no por voluntad de sus pueblos sino por torpezas propias de 
sus dirigentes e intereses de los imperios de turno, poniendo como ejemplo la división del 
Virreinato del Rio de la Plata, la pérdida de la gran Colombia, la creación de nacionalidades 
como Bolivia y Uruguay, etc. Las identidades nacionales son trascendidas por una identidad 
supranacional, en este caso la hispanoamericana. 


Aceptando la problematicidad de esta temática, replanteada ante la actual “globalización”, 
me inclino a compartir lo expresado por Ricoeur (1964) cuando afirmaba: "He aquí lo 
asombroso: la humanidad no se ha constituido en un único estilo cultural, sino que ha 
echado raíces en figuras históricas coherentes, cerradas: las culturas”. Recordemos que en 
las culturas se dan distintos grados de relación entre lo fundante y lo evolutivo, que nos 
permiten reconocer culturas arcaicas, apegadas a su principio o arjé, y culturas históricas, 
movidas por el dinamismo de la permanente renovación, como lo asentara Paul Ricoeur en 
su polémica con Claude Lévi-Strauss. Se vive en unas y otras, de manera disímil, un distinto 
sentido de la libertad, cuyo grado extremo -perceptible en la sociedad moderna- admite 
sucesivas confrontaciones y negaciones. En relación con esos grados y ritmos de libertad 
se muestran las denominaciones simbólicas Oriente y Occidente -expresiones metafóricas 
ligadas al rumbo de un sol que “nace” y “muere”, como Osiris-Ra en la mitología egipcia- que 
remiten por un lado a culturas de evolución más lenta, asentada en los principios -aunque 
muchas de ellas construyeron grandes civilizaciones- y por otro a un complejo cultural cuyo 
destino ha sido singularmente dinámico y expansivo. 


Tengamos presente el papel de la lengua y de la tradición verbal, escritural, en la confor- 
mación de la identidad de un pueblo, de un conjunto de pueblos. Sabemos que toda lengua 
comporta un modo de ver el mundo, una suma de valores implícitos, un imaginario común. 
Cuando un conjunto humano se reconoce en un mismo idioma, en imágenes y símbolos 
comunitarios, en valores que no necesariamente se hallan escritos o estipulados pero que 
alcanzan un consenso general, y también en relatos que dan cuenta de su propio acontecer, 
se halla en condiciones de reconocer su propia identidad y construir un destino común. 


En suma, debemos aceptar que no somos individuos abstractos y aislados sino miembros de 
una cultura que se desarrolla en el tiempo; aún los mayores gestos de libertad individual se 
enmarcan en el seno de la cultura propia. La comunidad construye su carácter en torno a 
ciertas pautas y modos de vida que vinculan a una suma de individuos en una relación de 
co-pertenencia. Los relaciona fundamentalmente su lenguaje, y su arraigo en un paisaje de 
la tierra, una región, que justifica la denominación geocultura aplicada por Rodolfo Kusch 
(1976). Es un concepto interesante aunque no podamos aceptarlo de modo excluyente. 
Estamos hoy en un momento de inflexión, ante la instalación urbana de un tipo de sociedad 
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fragmentada, con un estilo de vida internacional, ajeno a las culturas particulares. Si pen- 
samos en escritores urbanos, podria tratarse de una transiciôn que va del topos al logos, 
como lo enuncia Fernando Ainsa (2006) para cierta novelistica latinoamericana, pero si 
atendemos a la sociedad ciudadana, influida por la acción mediática, sólo podemos verificar 
el avance de una modalidad niveladora que borra los particularismos culturales sin conducir 
a un auténtico universalismo. 


Transmodernidad de América Latina 


Cuando María Zambrano pensaba en la identidad de España, constataba la persistencia de 
un perfil humanista, místico, introspectivo, poético, un tanto refractario a la cultura de los 
objetos y las innovaciones técnicas. Algo similar puede afirmarse de la América hispánica, 
pese a su parcial aceptación de la modernidad. El poeta bilbaíno Juan Larrea llamó "ren- 
dición de Espíritu", al gesto fundante de España en las “nuevas Españas” que creó más allá 
del Océano, aunque no se trataba de la transmisión lisa y llana de una cultura, sino de un 
nuevo ciclo inclusivo de otras culturas. 


Al cabo de cinco siglos la identidad de los pueblos hispanoamericanos, como las de otros 
pueblos del mundo, recibieron el reto de la globalización. Sin embargo, venía acompañado de 
una atmósfera intelectual de fin de los tiempos. Francis Fukuyama enunció en 1989 una frase 
muy repetida en los medios intelectuales: La Historia ha terminado. Más allá de su evidente 
parcialidad, que no hace justicia a la tenacidad humana sobre la tierra, es indudable que 
expresaba cierta verdad aplicable al proyecto europeo, pese a la continuidad de la invención 
tecno-cientifica. Existe, innegablemente, una generalizada conciencia sobre el cambio de época, 
reforzado por la convicción filosófica del fin de la modernidad. Se ha declarado el límite del 
proyecto moderno, asentado en el conocimiento científico, el dominio de la naturaleza y el 
sometimiento de buena parte del mundo al poder central. 


La Modernidad, ciertamente admirable por muchos aspectos, ha culminado en la "utopía 
tecnológica”, que desplazó en los últimos tiempos a la utopía social. Hoy nos hallamos 
ante la soterrada implosión del sistema capitalista, último eslabón del proyecto político 
occidental. La nueva revolución, signada por la cibernética, se introduce en la vida de los 
latinoamericanos aproximadamente a partir de 1990, por dar una cifra aproximada que 
afecta a toda la región. La revolución cibernética engendra y acompaña el proceso de la 
globalización tecno-económica, que afecta y cuestiona las identidades de los pueblos. Es 
evidente que en las naciones en desarrollo, se ha ahondado cada vez más la brecha entre 
minorías que algunos sociólogos llaman “feudos tecnológicos”, dependientes de los cen- 
tros de poder, y grandes masas desposeidas que no sólo carecen de esos bienes sino que 
no han completado el ciclo de satisfacción de sus necesidades básicas. Esto ha alterado el 
desenvolvimiento de la cultura hispanoamericana, que tanto en su vertiente popular como 
en su vertiente ilustrada había venido mostrando puntos de acercamiento y convergencia 
histórica, desarrollando aspectos de un ethos cultural que en términos amplios identifica a 
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la comunidad de los pueblos, y en términos mas estrictos permite el reconocimiento de las 
identidades nacionales, cada vez mas vulneradas por el pensamiento único que acompaña 
a la revolución tecnológica. El problema es la transnacionalización del poder en manos 
de las grandes corporaciones económicas y financieras, que hoy en vez de recurrir a las 
ocupaciones militares (excepción IRAK), apelan a conducir las conciencias y doblegar toda 
forma de resistencia a través del pensamiento único, uniformizador. 


Señalábamos que a lo largo de la historia latinoamericana, transmoderna, muchas ideas y 
productos fueron aceptados o reformulados por una América que iba afirmando su propia 
identidad. Con la revolución cibernética se produjo una inflexión: sus productos son acep- 
tados en general por la parte de la población que tiene acceso a ellos, pero su ideología es 
criticada por deshumanizante por muchos pensadores y educadores. Desde los años setenta 
en adelante, y con el apoyo de gobiernos militares, fue sofocado el americanismo del Tercer 
Mundo y paulatinamente reemplazado, en especial para las clases medias y los grupos 
universitarios, por los esquemas de la intelectualidad francesa o alemana: se desplazó el 
concepto de identidad por el de construcción de ciudadanía; en sustitución de la temática 
de la identidad se impuso hablar de la “sociedad fragmentada”; más que de justicia social se 
habló de los derechos humanos, se importó el debate sobre la multiculturalidad, la cuestión 
del género, la exaltación de las minorías, el “derecho al aborto”, etc.. 


El ejercicio del pensamiento complejo, surgido como corriente filosófica en los años 60, 
nos mantiene al margen de negaciones o exclusiones que impidan el parcial reconocimien- 
to de estos temas, pero me atrevería a afirmar que no expresan las tensiones del mundo 
latinoamericano en el que son vigentes la pareja y la familia, la necesidad del trabajo y 
la procreación, la religiosidad popular, los grandes relatos que en otros espacios se dieron 
por abolidos, la poesía, la búsqueda de la belleza, la fe, la esperanza en el kairós o tiempo 
profético que conecta las utopías con el tiempo concreto de los hombres. Es decir, reivindico 
el pensamiento complejo como una lógica nueva nacida en el espacio de la física del siglo 
XX, relegando los antiguos principios aristotélicos a favor de una lógica de opuestos que 
se halla más próxima de la sapiencia oriental que de las fuentes científicas tradicionales, 
(aunque el pensamiento de la complejidad haya tomado con Edgar Morin otros rumbos 
netamente europeístas que no termino de compartir). 


El sentido de justicia del pueblo latinoamericano, central y ejemplificador para la huma- 
nidad, explica también las tensiones sociales y políticas de estos tiempos; aunque se les 
llame derechos humanos, tienen vigencia desde nuestros orígenes, lo contrario sería negar 
la impronta del humanismo cristiano en nuestra conformación cultural. Las necesidades y 
creencias propias de pueblos jóvenes son a menudo criticadas como remanentes anacrónicos 
por los teóricos de la “nueva sociedad europea”, que invierten las tendencias considerando 
“derecha” a la defensa de los pueblos en desarrollo e “izquierda” a su propia mentalidad de fin 
de mundo, abocada a la administración del confort y la técnica para grupos desvitalizados, que 
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han abandonado las luchas sociales. Son sin duda los representantes del pensiero dévole, 
los tedricos del fin de la civilizaciôn occidental. 


Por supuesto en la propia Europa han surgido criticos de esa mentalidad, como lo son 
Cornelius Castoriadis, Pierre Clastres o Marcel Gauchet, quienes han atacado el seudo- 
universalismo globalista, y la social-democracia que pretende imponerse como nuevo 
modelo social. Para Gauchet (2004) la social-democracia seria el signo de un quiebre en 
la relación del hombre con su Otredad, dejando al individuo en absoluta soledad como 
sujeto de derechos humanos abstractos, divorciado de su medio y ajeno a toda problemá- 
tica atinente a su origen o destino. Desde otra vertiente se rescata hoy el pensamiento del 
católico alemán Carl Schmitt, reeditado en Argentina (Schmitt, 2010), quien combatió el 
relativismo de los valores. 


Para las naciones hispanoamericanas, abocadas a graves problemas de inequidad social, el 
marco predominante en la vida cotidiana -además del cuadro inquietante de la indigencia- 
quedó signado por la expansión de una cultura masificante que conlleva una inevitable pérdida 
de los símbolos comunitarios y una continua inversión de valores y emblemas tradicionales. El 
accionar de los medios de comunicación crea la imagen de que siempre hay que esperar algo 
nuevo, mejor que lo anterior, pero esa novedad pasa por lo trivial, por los objetos. Es más, 
la revolución post-industrial tiende a hacer desaparecer el trabajo, como lo conocimos en la 
etapa industrial, en cambio aumentan los servicios: en la ecuación global hay más empleo, 
pero no se puede negar que la ecuación es excluyente para los que no acceden al mismo. 


Es preciso admitir que ese ethos hispanoamericano, creador, justiciero, religioso, moti- 
vado por la doble batalla humana de la Tierra y el Cielo como diría Leopoldo Marechal, 
se encuentra hoy jaqueado por los medios de comunicación, atentos a la ideología de la 
globalización, y por políticos formados en esa mentalidad. 


La globalización que hoy se expande movilizada por la revolución técnica no es en modo alguno 
aquel universalismo soñado por los utopistas, ya que se trata de la acentuación compulsiva 
de modalidades originadas en un sector de la humanidad, alejado ya del humanismo que 
presidió su evolución. Si se me permite, diría que la cultura post-industrial de la globalización, 
lejos de ser universalista, es provinciana y unilateral, pobre en ideas y propuestas. No se hace 
cargo de las culturas de la tierra, del aporte histórico de los pueblos, ni de su propia tradición 
en totalidad: impone un modelo de hombre light, descomprometido, olvidado de su destino 
trascendente y seducido por los objetos, tal como lo han visto europeos y americanos, entre 
ellos los españoles Juan Larrea y María Zambrano, o los argentinos Rodolfo Kusch, Fermín 
Chávez y Eduardo A. Azcuy. 


Ariesgo de parecer anacrónicos seguimos afirmando la identidad de los pueblos hispanoa- 
mericanos. De esa identidad -en parte occidental- surge su universalidad. Para no clausurar 
el relato de Occidente debemos afirmar nuestra identidad. 
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Cabe reconocerlo, no todo pasa por lo económico. En América Latina, pese al drama de la 
pobreza y la indigencia, pese a la desocupación y la acción mediática, siguen vivas la fe, la 
valoración de la persona y de la familia, la creatividad, la disposición al trabajo, cierta pro- 
ductividad agro-industrial; la actividad científica, las artes, la política, las ideas, la filosofía. 


En consecuencia, sólo veo como vía posible la prédica y la acción a favor de una conciencia 
cultural latinoamericana, y una especial atención a impedir que ella se convierta en la mera 
continuidad de las postrimerías de Occidente, así como en otro extremo, en un necio espíritu 
anti-occidental. Por mi parte rescato el humanismo religioso popular como base del campo 
simbólico latinoamericano sin que esto signifique una unidad estrictamente confesional. Sólo un 
obstinado prejuicio puede desconocer la fe católica de grandes mayorías, la vigencia de santos 
y mediaciones, el culto de la Virgen en América Latina. Este aspecto innegable de la cultura 
hispanoamericana debe ser visto como una orientación de la cultura hacia la solidaridad y 
la reconciliación (Boff, 1979; Seibold, 2006). Se afirma un humanismo teándrico cuyo rasgo 
más típico es precisamente la facultad dialogante, asentada en el amor y el perfeccionamiento 
de la humanidad; su meta, reinterpretada por distintos movimientos sociales y políticos, es 
la construcción de un verdadero ecumenismo al que deberían aportar todos los pueblos de la 
tierra. Es ese humanismo vinculante de pueblos el que permite integrarlos a una perspectiva 
universalista. 


Un reconocimiento de los rasgos reales de la cultura latinoamericana, en sus hechos, ma- 
nifestaciones sociales, movimientos políticos, pensamiento, arte, ritos y celebraciones, nos 
impone admitir que somos una familia de pueblos con un perfil propio y un destino sobre 
la tierra. 


Nos reconocemos como continuidad singular del humanismo hispánico, que fusionó la ética 
judía, la estética griega, la mistica árabe y la acción constructiva de la latinidad, bajo el 
signo unificante del cristianismo, con elementos culturales de pueblos autóctonos europeos 
como los celtas, vascos, iberos, germanos, galos, nórdicos y eslavos. No somos, sin embargo 
una repetición de ese ciclo occidental sino la creación de una nueva amalgama indo-afro- 
ibérica, con aportaciones modernas de distinto origen, que revitalizaron en el siglo XIX 
aquella transculturación primera. 


No nos expresan, en suma, ni el hispanismo ni el indigenismo, formas de continuismo 
superficial el uno y de idealismo rencoroso el otro, negados ambos a la concreta realidad. 
El proyecto más válido de los últimos tiempos, retomando viejas orientaciones es el de la 
integración regional que no deberá limitarse a los aspectos comerciales, económicos, indus- 
triales, hidráulicos, viales y comunicacionales. También debería abordar, con toda urgencia, 
la integración cultural y educativa de las naciones latinoamericanas, tema que hace exigible 
una cierta opción cultural y política. 


América Latina vive hoy una nueva encrucijada histórica. Si optara por refugiarse rencorosa- 
mente en sus culturas originarias, podría constituir un nuevo Islam, y llegar a sentir que los 
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cambios del mundo le son ajenos. Tal actitud regresiva no es connatural al ethos mestizo, ni 
aun al comportamiento de las comunidades indigenas puras, las que han sido mas permeables 
que los ideólogos a la modernización, como lo demostrara Rodolfo Kusch (1956). Si por el 
contrario, apelando a su herencia occidental acabara plegándose a la etapa terminal de una 
historia que ha sido cuestionada por los europeos mismos, estaría negando su propia indole 
oriental-occidental, su singular historia de transculturación, su transmodernidad como modo 
de vida, pensamiento y expresión propias. 


Sin duda, la razón calculante y técnica ha provisto la base instrumental apta para el diálogo 
interhumano e intercultural, pero no está hoy al servicio del modelo humanista y transmoderno 
sino ligado intrínsecamente al modelo occidental que agoniza ante nuestros ojos. Será preciso 
reducir lo instrumental a su función ancilar, y rescatar una doctrina de lo humano en plenitud. 


La humanidad, debemos admitirlo, deberá reconstruir un sentido de la prioridad de la vida, la 
persona, la pareja, la familia, la comunidad. Será preciso para el hombre recobrar, tardíamente, 
su relación con la tierra que lo alberga, y al mismo tiempo su sentido espiritual; asentar su 
sentimiento de criatura falible, guiada y visitada, su valoración como partícipe del universo, 
y su autoestima como miembro de un pueblo que tiene un destino que cumplir. 


La magnitud de la crisis actual afecta a estamentos, partidos e instituciones. Sólo la actividad 
intelectual desprejuiciada, y una sana política, reemprendida con vocación ascética y paciente 
espíritu de trabajo, pueden realizar el milagro de reconstituir el tejido social sobre las bases 
de una revitalización de la cultura, y una reversión del economicismo reinante. Reconstruir 
al hombre será el paso indispensable para reconstruir la sociedad. Ambas acciones han de 
marchar unidas, apoyándose mutuamente. 


Sólo un humanismo inclusivo de pueblos y etnias puede colocarnos por encima de las par- 
cialidades étnicas y también al margen de la modalidad excluyente occidentalista, hacia la 
creación de un genuino universalismo. Y ese humanismo, lejos de ser una construcción ideal, 
se halla entrañado en nuestra vida personal y comunitaria, virtualmente contenido en símbolos 
y expresiones culturales, impreso en nuestras leyes e instituciones. 


Es nuestra responsabilidad de la hora reconstruir el ethos americano y conformar una cul- 
tura de síntesis, que sin rechazar las innovaciones técnicas en cuanto tienen de posibilidad 
instrumental y humanizante, ponga el acento en la creatividad, la experiencia del Ser, el 
sentido ético, la capacidad de convivencia y el destino espiritual de la humanidad. Nuestra 
idea alienta el fortalecimiento de la identidad como vínculo cultural, en el convencimiento 
de que esa identidad profunda no es abarcada si no asumimos la axiología básica, vinculante 
de culturas, que es el humanismo teándrico, respetuoso de la religiosidad de los pueblos, con 
un sentido ecuménico que nos permita dar cuenta de la originalidad mestiza latinoamericana. 


Se abusa hoy un tanto de los usos del término “razón”. Heidegger definió el contraste entre 
una razón poética cuyos fueros habían sido afirmados por Nietzsche, y una razón calculadora, 
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de creciente influencia por su relación con el poder y la técnica. Sin embargo, la conjunción 
de estas polaridades sólo parece alcanzable, como lo afirma Juan Carlos Scannone (2009) 
por la vigencia de una razón práctica, puesta al servicio de una nueva etapa de la huma- 
nidad. A esto hay que agregar una cuota sobrenatural de esperanza, que será añadida por 
aquellos que sustentan una fe. En esta vertiente recomiendo la lectura y puesta en acto de 
pensadores tan valiosos como Juan Larrea y María Zambrano. 


Nuestra América -acaso con mayor responsabilidad que otros grupos emergentes, a raíz 
de su condición discipular de Europa- tiene una palabra que decir en la construcción y la 
espera del universalismo. 
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Resumen 


El artículo introduce la reflexión sobre la internacionalización en la enseñanza supe- 
rior universitaria, en el contexto europeo portugués, que distingue de la circulación 
de mercancías. Ofrece 3 casos como ejemplo ilustrativo, para reforzar la necesidad e 
importancia de implementar la formación intercultural y y acompañamiento psicológico 
intercultural para toda la comunidad académica. 


Palabras clave: Internacionalización de las Universidades, Formación intercultural, 
Psicología intercultural, Prejuicios y discriminación. 


Abstract 


The article introduces the reflection on the internationalization issue at the higher edu- 
cation in the Portuguese European context, which distinguishes from the circulation of 
merchandise. It offers 3 cases as an illustrative example, to reinforce the necessity and 
importance of implementing intercultural formation and the intercultural psychological 
support, for the whole academic community. 


Key words: Internationalization of the Universities, intercultural Training, intercultural 
Psychology, Prejudices and discrimination. 
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Pütchi palitkua’ipalu 

Ashajalaakat ojuupatsü osoire’eria aa’in júchiirua epiamate'era jikirajia julu’u tü ekirajia- 
pülee müleusükat julu’uptina noumain europeo pottukeesti apansaajaka jikerotia korolo. 
Aapüsü apünüinsü akua’ipa maka jaa’in wanee eiyatia jüpüla akatsüinjaa tü cheujaakat 
amúnii júmaa anain jüpüla ekirajaana julu’u piantuaralwuin otta noou’uyaajanaa 
ekirajiilii. 

Piitchiirua katsüinsükat: Epiamaite'era ekirajiapülee, Ekirajia piamatualu’u, Jüsanaaya 
ekiiruujeejat, akua’ipa piantualwu, jüüshala me'era jee ma’aliraa aa’in. 











Introduccion 


a internacionalización de la Enseñanza Superior, como exigencia de la globalización 

neoliberal, se ve confrontada con una serie de desafíos con respecto al capital humano 

internacional, de reconocida cualidad, y a la consecuente inversión financiera (De 
Wit, 2011). 


Las Instituciones Superiores intentan, no sólo generalizar medidas de comparación inter- 
nacional de los sistemas educativos y los sistemas de evaluación y clasificación de las uni- 
versidades, como lograr una progresiva evolución que las adecue al Espacio Europeo de la 
Educación Superior y al Espacio Europeo de Investigación. Una trayectoria/orientación que 
se ve apoyada en principios de paridad y reciprocidad, colaboración, promoción de nuevas 
mentalidades, buenas prácticas y el aprovechamiento de las posibilidades que ofrecen las 
tecnologías de la información y la comunicación. 


Conformar el espacio universitario multicultural, como resultado de la internacionalización, 
presupone la asunción y reconocimiento de la riqueza de la diversidad como potenciadora de 
la creatividad, de la innovación y de las nuevas competencias. Exige también el desarrollo de 
relaciones positivas y comunicación intercultural y el ajuste del sistema escolar universitario 
a los diferentes modelos de racionalidad, procesos, estilos de aprendizaje y comprensión. 


Para responder a esta nueva situación, que implica observar la diversidad e igualdad de 
oportunidades, las Instituciones de Enseñanza Superior necesitan implementar un conjunto 
de estructuras y dispositivos para desarrollar sensibilidad, gestión global de las carreras y 
la formación intercultural (Finuras, 2003; De Vallescar, 2003) que serán tanto más eficaces 
cuanto se extiendan a todo el personal académico, administrativo y a la comunidad educa- 
tiva, en general. Se impone igualmente revisar la cultura organizacional y los currículos, así 
como motivar y dinamizar los grupos locales de estudiantes para la abertura y aceptación 
de los compañeros extranjeros y/o inmigrantes de modo a ofrecerles medidas de apoyo, 
psiquico-afectivo y/o terapéutico (Berry et al., 2002; Nieto, 2012; Triandis et al., 1980), para 
prevenir el stress y apoyar su experiencia de desarrollo o aculturación en el nuevo medio. 
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Estas instituciones tienen la responsabilidad de incentivar no sólo el ingreso de los nuevos 
estudiantes, como de procurar acompañar su trayectoria académica con vistas a alcanzar 
el suceso y un futuro profesional. Es evidente que no todos los miembros pertenecientes a 
diferentes culturas tienen las mismas posibilidades de sobrevivencia, ni siquiera de expre- 
sión (UNESCO, 2006, 2009a, 2009b). Todo esto se hace extensivo para una reflexión del 
sistema educativo universitario y su internacionalización impulsada, por la Declaración de 
Boloña, desde 1999. 


En el nuevo modelo de universidad, hay una tendencia fuerte a asemejar el proceso de cir- 
culación de personas, mentalidades, motivaciones, modelos de aprendizaje, valores, estilos 
de vida, expectativas de carrera profesional, con el proceso de circulación de mercancías, a 
pesar de la diferencia de complexidad que comportan. De hecho, se observan las fronteras 
visibles e invisibles, que están presentes de varias maneras en el ámbito universitario, junto 
con los prejuicios y la discriminación operativa. 


En este artículo presentamos algunas reflexiones que pretenden motivar la pregunta y la 
comprensión sobre la temática de los estudiantes internacionales y los inmigrantes, y el 
desafío que se presenta desde la perspectiva de la interculturalidad. Incluimos tres casos 
ilustrativos subrayamos el papel fundamental que debería tener una formación intercultural 
y el acompañamiento psicológico intercultural. 


Internacionalización en la Enseñanza superior de Portugal’ 


El estado portugués, como país miembro de la Unión Europea, suscribe una serie de acuerdos 
de cooperación y programas de movilidad a nivel de la Enseñanza Superior, dentro y fuera 
del contexto europeo. En este sentido, existe un cuerpo de documentación oficial sobre 
las políticas y prácticas nacionales legisladas así como de las disposiciones comunitarias. 


Destacamos el II Plan para la Integración de los Inmigrantes, iniciado en 2010 y extensivo a 
2013, que contempla una serie de medidas en el ámbito educativo, entre ellas, la integración 
de los estudiantes extranjeros. Para su ejecución cuenta con el apoyo de varios organismos: 
el Ministerio de la Administración Interna (MAD), mediante el Servicio de Extranjeros y 
Fronteras (SEF), el Ministerio de Educación y Ciencia (MEC) a través del Dirección Gene- 
ral de Educación de la Enseñanza Superior (DGES), el Ministerio de Negocios Extranjeros 
(MNE), el Instituto Camões, LP, el Instituto Portugués de Apoyo al Desarrollo, I.P. (IPAD) 
así como el Alto Comisariado para la Inmigración y el Diálogo Intercultural IP (ACIDD. 


Además, uno de los objetivos estratégicos en la Enseñanza Superior portuguesa reside 
precisamente en la internacionalización y la competitividad, por lo que se invierten es- 
fuerzos significativos para captar estudiantes internacionales y mantener los programas 





1 Los datos de esta sección, en su mayoría, proceden del documento A imigração de estudantes internacionais para a unido 
europeia: o caso portugués. Portugal - Ponto de Contacto Nacional-Servico de Estrangeiros y Fronteiras, Lisboa, 2012. 
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de movilidad, simplificando la legislaciôn en vigor de los procesos burocraticos institu- 
cionales y promoviendo la especializaciôn de las Instituciones de Enseñanza Superior, 
en lo que respecta a su oferta de cursos e investigación. Y esta también se compromete, 
como miembro de la red NARIC (National Academic Recognition Information Centres) 
y signatario de la Convención de Reconocimiento de Lisboa, en sentar las condiciones 
para el reconocimiento de diplomas y grados extranjeros, o en su caso, las equivalencias 
de años escolares o unidades curriculares. 


Se evidencia una preocupación por la integración social de ciudadanos de países terceros, 
especialmente en lo referente a los derechos y deberes de la ciudadanía en la educación, y 
se procura concretizar las políticas de inclusión de poblaciones inmigrantes... 


Los estudiantes internacionales que vienen a Portugal, en general, proceden de dos vías: 


1% La Unión Europea, a través del programa Erasmus Mundus, o mediante programas fuera 
del contexto europeo, como el programa Ciencia sin Fronteras, que ha establecido con 
Brasil. 


2° La Comunidad de los Países de Lengua Portuguesa (CPLP), en número mayor, poten- 
ciando así la admisión de estudiantes de Angola, Brasil, Cabo Verde, Guinea Bissau, 
Mozambique, Sáo Tomé y Príncipe, Timor-Leste, y también Brasil. Estos estudiantes 
cuentan con un régimen específico de acceso y la concesión de becas de estudio. Además, 
destacan por su acceso y frecuencia en las universidades portuguesas. 


Antes de continuar será conveniente distinguir dos términos; estudiante internacional, y 
estudiante extranjero. 


Se considera internacional un estudiante 


“(...) nacional de un pais tercero aceptado por un establecimiento de educación superior y 
admitido en el territorio de un Estado-Miembro para frecuentar, a título de actividad principal, 
un programa de estudios a tiempo entero conducente a la obtención de un título de la enseñanza 
superior, reconocido por el Estado-Miembro, como por ejemplo un diploma, un certificado o 
un doctorado en un establecimiento de enseñanza superior, pudiendo incluirse un curso de 
preparación para tales estudios, en los términos de su legislación nacional”. 


En cambio, al hablar de estudiante extranjero, la cuestión se centraría en la nacionalidad. 
Y significaría que el/la estudiante no es del país en dónde se encuentra frecuentando la 
Enseñanza Superior. Habría casos de alumnos que ya residen anteriormente en el país, o 
incluso nacieron en éste pero continúan detentando la nacionalidad extranjera. 


Hay casos en que los estudiantes serían no-nacionales, con respecto a la pertenencia a la 
Unión Europea. 


Las universidades públicas y privadas de Portugal abren sus puertas a los estudiantes in- 
ternacionales y estudiantes inmigrantes. 
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En los ültimos años las cifras reflejan un crecimiento cuantitativo de los estudiantes inter- 
nacionales. Entre 2006 y 2011, suman alrededor de quince mil hasta mas de diecisiete mil 
y representan cerca del 4% de estudiantes inscritos en la Enseñanza Superior. 


En el 2016, la comunidad de estudiantes internacionales asciende a más de treinta y dos mil’. 


La International Exchange Erasmus Student Network (ESN), la mayor organizaciôn inter- 
nacional de estudiantes en Europa y presente en varias universidades portuguesas, puede 
ser una gran ayuda para los que vienen. Trabaja en favor de los intereses y la integración 
de los estudiantes internacionales, siempre bajo el principio de “estudiantes ayudando a 
los estudiantes”. 


Las universidades portuguesas prevén el apoyo personal y profesional para el estudiante 
internacional, con la preocupación por preparar 


+ Acogida y celebración de Bienvenida durante los primeros dias. 

+ Apoyo para su hospedaje, cuestiones legales y tramitación de visas, seguridad social, 
salud’, oportunidad de formación lingüística... 

+ Actividades de conhecimento del País (visitas, saídas...) unidas a actividades artísticas 
y culturales, 

+ Iniciativas de integración 

+ Nominación de colegas mentores nacionales 


Esta sección, destinada a presentar brevemente un marco referencial sobre la situación de 
los estudiantes internacionales y los estudiantes inmigrantes, permite ver que no estamos 
ante un fenómeno improvisado, antes bien, el flujo de estos estudiantes se promueve, y 
está apoyado en un conjunto de disposiciones comunitarias y nacionales. Además, existe el 
cuidado de prever el uso indebido de esta movilidad, para el acceso a la Enseñanza Superior, 
con objetivos exclusivos de migración. 


Cuestiones Iniciales 


Algunas cuestiones que nos suscita la presencia de estudiantes extranjeros o inmigrantes, 
serían las siguientes: 


1. ¿Cómo se aprovecha, de hecho, la oportunidad y ventajas de aprender la riqueza de lo 
diferente? 


2. ¿Qué escenario ofrecen las universidades para la convocación y el acceso de los estu- 
diantes internacionales? 





2 Cf. Ventajas de Estudiar en Portugal, 2016) Acceso: disponible en: http://cursosyformacion.eu/ventajas-de-estudiar-en- 
portugal/ 

$ El ámbito de la salud contempla consultas de áreas de Clínica General, Ginecología, Obstetricia, Psiquiatría, Psicología, 
Medicina dental, etc. Cabe observar que esta psicología es de corte generalista y ciega a las dificultades de la experiencia 
intercultural. 
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3. ¿Existen diferencias entre la acogida de estudiantes oriundos de la Unión Europea, los 
de los países africanos, asiáticos, latinoamericanos, norteamericanos? 


4. ¿De qué forma los estudiantes nacionales acogen e interactúan con los estudiantes 
internacionales? 


5. ¿Qué objetivos tienen y presentan las universidades a sus estudiantes internacionales 
potenciales? 


6. ¿Qué tipo de asesoría y acompañamiento reciben en el nuevo local los estudiantes 
internacionales? 


7. ¿Cómo influye el proceso de aculturación en la motivación y el suceso académico? 
8. ¿En los contextos universitarios se respetan los perfiles culturales e identidades? 
9. ¿Qué tipo de experiencias reflejarían las buenas prácticas? 


10. ¿Están preparadas las instituciones universitarias para abrirse a una verdadera univer- 
salidad y la transformación cultural? 


No podemos olvidar que 


La interacción cultural (si es realmente interactiva, es decir, si sucede bajo condiciones de 
igualdad (...) no conduce a la disolución de todo tipo de referencias de identidad y memorias, 
sino más bien a una nueva formación de las diferencias tanto en su “propia” historia como 
también con respecto a su relación que es históricamente relativa tanto con respecto a sí mismas 
como a las otras” (Fornet-Betancourt, 2009: 46). 


Ante la imposibilidad de responder a todas las cuestiones citadas, mismas que podrían 
constituir temas de estudio independiente por profundizar, ofrecemos unas experiencias/ 
casos, que puedan servir como punta de lanza para abordar de forma más extensa y 
pormenorizada, la temática de los desafíos interculturales y la internacionalización de las 
universidades, y así conseguir colocar una reflexión crítica en la agenda. 


Nos preocupan los contornos que están adquiriendo las universidades, y que la circulación 
de estudiantes, pueda ser equiparada a una mera circulación de productos en la Unión 
Europea, si no se invierte en fomentar relaciones interculturales positivas. 


Experiencias — casos ilustrativos 


“Los seres humanos pertenecen y viven dentro 
de culturas que a su vez están en situaciones” 
(Fornet-Betancourt, 2009:40) 


A continuación presentamos un conjunto de casos, que pretenden ayudar a conocer situacio- 
nes concretas relacionadas con la acogida de estudiantes internacionales Erasmus Mundus 
(EM), estudiantes inmigrantes (EI) y los estudiantes nacionales (EN). 
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Tendremos como telôn de fondo, a Bennett (1986) y su Modelo de Desarrollo de la Sensi- 
bilidad Intercultural, que permite identificar cômo se percibe la diversidad/diferencias en 
la interacción. De ahí se desprenden un conjunto de implicaciones que pueden conducir a 
intervenciones educativas destinadas a facilitar y promover la comunicación y las relaciones 
interculturales. 


Presentamos un gráfico, adaptado a ese modelo, que caracteriza el proceso del etnocentrismo 
(fase en la que se experimenta que la propia cultura es el centro de la realidad) al etnore- 
lativismo (fase por la que se asume la propia cultura y las otras culturas, como relativas a 
un contexto determinado). 





Developmental Model of Intercultural Sensitivity 





EXPERIENCE OF CULTURAL DIFFERENCE p 


etnnocentac stages ethnorelaliye stages 


PDD 


Adapted by Mark Sample from Bennett, M J. (1993). Towards Ethnorelativism: A 
Developmental Model of Intercultural Sensitivity. In R: M. Paige (Ed.). Education for 
the Intercultural Experience (pp. 21-72). Yarmouth, ME: Intercultural Press 














Se observa que este gráfico (o continuo) presenta un movimiento unidireccional aplicable 
a la percepción de la diferencia cultural. Pueden darse movimientos de retracción, con 
respecto a algunas posiciones. La mayor o menor familiaridad con las culturas particulares 
no cambia el nivel de sensibilidad, pero puede ayudar en la selección de las competencias 
a trabajar para mejorar la relación intercultural. 


De forma sumaria, las tres primeras etapas apuntan a la fase etnocéntrica, que se caracteriza 
por una negación de la diferencia cultural, ya sea ignorándola, evaluándola negativamente 
o reconociéndola, pero minimizándola. Las siguientes tres fases etnorelativas reflejan la 
identificación de la diferencia cultural, reconociéndola y aceptándola, procurando adaptarse 
a las diferencias, integrando las diferencias. 


Este modelo orientó nuestras observaciones en contexto de clase y permitió verificar el tipo 
de relaciones dominantes. Hemos seleccionado 3 casos diferentes entre sí para ilustrar mejor 
esa necesidad de invertir en la formación y el acompañamiento intercultural. 
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Casos 


Caso 1. En clase, licenciatura, Unidad Curricular (UC) Educaciôn e Interculturalidad. Du- 
ración 1 semestre. Asistentes estudiantes (2) internacionales Erasmus Mundus (EM) y (6) 
estudiantes nacionales (EN). 


En la perspectiva numérica y de lengua, los EM constituían una minoría, de origen español, 
y se expresaban en español. En general, EN consiguen comprender y hablar el español, 
no sucede lo mismo en el caso inverso, ya que la pronunciación cerrada del portugués, 
y los diferentes sonidos de las vocales abiertas o cerradas, lo hacen más difícil para un 
hispanohablante. 


La propia temática de la UC Educación e Interculturalidad, constituía marco propicio para 
observar y trabajar en las diferencias culturales. Algunas de sus actividades permitieron 
a los estudiantes EM y EN identificar y comentar sobre experiencias relacionadas con la 
diversidad/diferencias culturales experimentadas. EN con frecuencia se refirieron a experien- 
cias de familiares o amigos, que vivían en el extranjero y el desconcierto que les causaban 
algunos de sus comportamientos al venir a Portugal. Asimismo, dos de ellas relataron que 
en la enseñanza primaria tuvieron algún compañero gitano y otro angolano, recordando 
las advertencias de cuidado o prevención que les hacía su madre con respecto a su trato 
con estos compañeros. 


Había un clima de escucha adecuado, pero EN no prestaban mucha atención a los EM. Es 
decir, teníamos alumnos extranjeros en la sala de aula, pero no se manifestaba grande interés 
o motivación por interaccionar más para conocerles y descubrir las diferencias culturales. 
Y esta actitud era recíproca. 


Podemos afirmar, globalmente, que la interacción de unos y otros giraba entre los niveles 
1 y 3. De forma natural, se asociaban para trabajar, separadamente, hasta que se les indicó 
que debían mezclarse. No se detectaron actitudes negativas, ni de confrontación cultural 
abierta, pero sí un tono continúo de ignorar las diferencias o más bien de minimizarlas. 


Los EM funcionaron en las actividades que la universidad destina para ellos especificamente, 
muchas veces, con un número muy reducido de EN, que actúan como mentores. Esto fue 
confirmado por los EM, quienes también manifestaron su objetivo de cursar la UC, moverse 
para aprovechar la oportunidad de conocer el país, sin plantearse o dar mayor importancia 
a la interacción con EN. 


Las diferencias sentidas por la chica EM con respecto a EN, eran que estaban muy centradas 
en sus tareas cotidianas, con otro ritmo, y se sorprendió cuando algunas EN le comentaron 
que no se planteaban realizar una experiencia de movilidad internacional, porque no querían 
dejar a su familia y al novio. Esto le pareció que era como desperdiciar una oportunidad. 


Por su parte, los EN, en algún momento, después de una mesa redonda, en la que parti- 
ciparon EM y El, manifestaron que fue interesante escuchar algo de la experiencia directa 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


DESAFÍOS DE LA INTERNACIONALIZACIÓN DE LA 
ENSENANZA SUPERIOR Y LA INTERCULTURALIDAD 


77 


DIANA DE VALLESCAR / ISABEL ROQUE 


78 


de estos estudiantes, que no imaginaban, sin embargo, esto no se tradujo en una mayor 
aproximaciôn en sus relaciones mutuas. 


La visión de la movilidad y la experiencia internacional, la iniciativa, la busqueda y co- 
nocimiento por adquirir eran rasgos que caracterizaban a EM, aunque prestaban poca 
atención a los procedimientos para aproximarse a los sujetos locales. Por su parte EN, era 
un grupo compacto y bastante homogéneo y en sus deberes cotidianos, con cierto temor a 
la incerteza. Estas con frecuencia requieren mucho acompañamiento e instrucciones para 
realizar una tarea, mientras que a EM, bastaba alguna indicación para sentirse confiados 
para desarrollar la tarea. 


Hay que observar que, en general, se destinan actividades para el propio grupo de estu- 
diantes internacionales, apoyadas por mentores nacionales y algunos profesores(as). Lo que 
dificulta la monitorización de su evolución y las posibilidades de conexión con la mayoría 
de los estudiantes nacionales. 


Podemos afirmar que unos y otros grupos, manifestaron ingenuidad o escasa conciencia 
y crítica sobre la dimensión cultural de sus interacciones, que condiciona sus abordajes y 
reacciones. 


Caso 2. En clases, a lo largo 5 cursos de licenciatura, con UCs diferentes 


Tuvimos la oportunidad de dar clases varios años en la licenciatura de psicopedagogía y 
psicología, varias disciplinas. Era frecuente la presencia de Estudiantes Inmigrantes (EI) y 
Estudiantes Nacionales (EN). En una proporción aproximada de 3 o 4 por clase de un total, 
entre 8-10 estudiantes. 


Los El procedían de varios países africanos (Angola, Cabo Verde, Santo Tomé, Guinea Bissau, 
Mozambique) y algunos brasileños. Estos estudiantes se encontraban haciendo un enorme 
esfuerzo para sacar su licenciatura, y la mayor parte de ellos/as trabajaban y tenían su 
familia formada que mantener, ya aquí viviendo en Portugal. Por lo que frecuentaban más 
los turnos pos laborales. 


Las relaciones entre El y EN, cada semestre, fueron difíciles. EN creaban sus grupos de tra- 
bajo, sin contar con El. Aunque pretendían que no fuera notorio, era más que evidente. Las 
clases estaban claramente divididas y muchas veces se tuvimos que ponderar la posibilidad 
de exigir el trabajo conjunto. 


Al recibir a El la universidad debería realizar un propedéutico y dedicar tiempo al conoci- 
miento e integración de unos y otros, para conseguir cierta integración. En cambio, siempre 
se limitó a realizar una acogida a los nuevos estudiantes, como si fuera un grupo homogéneo. 
Y, generalmente, fue organizada en el turno de la mañana, por lo que no podías asistir los 
estudiantes del turno nocturno o pos laboral, 


Las dificultades de la lengua portuguesa, hablada y escrita, y los desniveles educativos, 
hacían las cosas todavía más complicadas. 
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Intentamos apoyar a El en sus trayectorias y tareas, mediante tutorias personalizadas, 
asesorias para la preparaciôn de presentaciones y trabajos, orientar sobre las tematicas mas 
relevantes de las disciplinas, e intentar fortalecer su autoconfianza y apoyar su desarrollo. 
Algunos EI, felizmente consiguieron concluir sus licenciaturas. 


Las situaciones vividas reflejaba claramente rasgos de racismo y la discriminaciôn, en 
concreto, el nivel 2 de Bennett. EI experimentaba el rechazo. infravaloraciôn y la falta de 
aceptaciôn, conforme varios estudiantes comentaron y ello les dificultaba mas su proceso 
para salir adelante. EN no veian la necesidad por la que debian convivir con EI, habia 
un sentimiento de falta de confianza y temian verse afectados en su calificacion final, si 
trabajaban con EI. 


Cada año la universidad recibia un contingente significativo de EI, pero no destinaba ningun 
recurso para conocer, entender reacciones, interpretar datos culturales y preparar respuestas 
más adecuadas y eficaces. La temática de la situación de El aparecía en alguna reunión, 
pero siempre había cuestiones más urgentes y presiones de diversa naturaleza, que hicieron 
desviar la atención hacia otros puntos. Era como si, en un tono paternalista, se partiera del 
supuesto de que “no se puede esperar o hacer mucho más de estos estudiantes”. 


Caso 3. Estudiante de ingeniería, 2° año Licenciatura. 


Una estudiante, procedente de Mozambique, que estaba cursando la carrera de ingeniería, 
nos concedió una entrevista. Varios estudiantes, mujeres y hombres, escogían esta carrera 
porque tenía futuro en su país, que estaba en construcción. 


En su narración manifestó lo difícil que le resultaba salir adelante, en un área dominada 
por estudiantes varones y como mujer africana. Le dijeron, por ejemplo, que ella tenía que 
aprender “la ingeniería de los fogones”. 


También refirió que se había presentado dos veces al examen extraordinario de una disciplina 
y no conseguía pasar. El profesor nunca la recibió, ni le quiso dar ningún tipo de feedback, 
sobre su situación. De esta manera empezó a sentir que todo su esfuerzo corría peligro de 
no llegar a buen puerto, así que decidió ir a cursar esa disciplina a otra universidad, en el 
extranjero. Así consiguió pasar la disciplina y volver a Portugal. 


Esta estudiante no dejaba de preguntarse por toda esta situación, la forma como era vista. 
Había venido del extranjero a invertir todas sus energías en sus estudios, y se encontraba 
con una situación que no imaginaba existiera. Su color, lenguaje, formas de estar y ser 
diferentes, o su propio contexto familiar y social, le distanciaban y le impedían avanzar. 
No sentía reconocimiento alguno... 


Naturalmente todo el proceso vivido, disminuía sus energías y autoestima, ponía en causa su 
posibilidad de concluir la formación académica y su propia estabilidad humano-psicológica. 
Además del stress generado por la aculturación y el miedo a la falta de suceso. 
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Observaciones generales 


La crisis económica que atraviesa Portugal desde el año 2008, el impulso de nuevos modelos 
de Enseñanza Superior y el imperativo de la competitividad y la innovación en la sociedad 
actual, impulsa la captación y circulación creciente de los estudiantes internacionales e 
inmigrantes, lo que debería llevar a reformular interculturalmente su ideal de educación (e 
investigación) y cuerpo de saberes, viejos y nuevos. Sin olvidar que el colonialismo, aun en 
tiempos de la globalización, está presente, y reactivándose en África, Asia, América Latina 
y Oceanía. (Fornet-Betancourt, 2004: 66). Y una de sus formas es precisamente a través de 
la circulación de los estudiantes internacionales e inmigrantes, procedentes de estos países, 
que siguen europeizándose. 


Todo ello significa que Portugal, como estado miembro de la Unión Europea, ha tenido 
que sujetarse a las disposiciones comunitarias y crear una infraestructura y la organización 
nacional universitaria, que integra la acreditación y reconocimiento de estudios adecuándose 
al currículo europeo, de acuerdo con la normativa de Bolonia, para posibilitar la acogida y 
circulación de los nuevos estudiantes. 


Aun cuando Portugal no sea uno de los países preferidos para venir estudiar, el hecho es 
que el número de estudiantes (como ya vimos anteriormente) se ha incrementado. También 
es cierto que el mayor número de estudiantes procede de los países cuya lengua oficial es 
el portugués, es decir, de varios países africanos y de Brasil. La situación con la que se de- 
paran estos estudiantes debe ser abordada, ya que condiciona su desarrollo y suceso. Hay 
que realizar ciertos ajustes e introducir cambios relacionados con la preparación previa, las 
formas de acogida y la organización de la comunidad universitaria, pueden seguirse varios 
caminos para alcanzar y comprometerse realmente en la inclusión. 


Las universidades portuguesas en su proceso internacionalización se esfuerzan en garantizar 
el marco legal y oficial, pero como delatan los casos citados, esto es insuficiente. Además 
se presta poca o ninguna atención a la promoción de relaciones positivas, entre nacionales 
y extranjeros, lo que junto a la falta de sensibilidad cultural, provoca reacciones abierta o 
encubiertas, de diverso signo. 


La formación y el acompañamiento psicológico intercultural son elementos necesarios y 
esenciales para ayudar a promover relaciones de carácter positivo, entre nacionales y ex- 
tranjeros, así como para ayudar a estos últimos a gestionar el impacto cultural, recuperar 
el equilibrio entre la vida personal y profesional para desarrollarse adecuadamente en el 
nuevo medio. 


El relacionamiento entre las personas y en la circunstancia que nos ocupa, es decir, en 
las relaciones que median entre El, EM y EN, o incluso, entre toda la comunidad acadé- 
mica (administrativos, profesores/as, investigadores/as, estudiantes...) es fundamental y 
comporta dimensiones variadas, tiempos, actitudes que no se improvisan, ni son fáciles o 
rápidas de conseguir. 
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Deben realizarse acciones de formaciôn, desenvolver oportunidades y posibilidades diferentes 
para los estudiantes internacionales y los estudiantes inmigrantes en interacción con los estu- 
diantes nacionales. De forma que se promuevan relaciones interculturales positivas, cambios 
internos en los modelos de relación y sensibilización hacia el racismo y la discriminación. 


Formación y psicología intercultural 


Los comportamientos humanos dependen, en parte, del contexto cultural. En el escenario 
de la internacionalización de la Enseñanza Superior, se justifica (y exige) la necesidad de 
integrar (y asociar) una formación y psicología interculturales. No sólo para promover rela- 
ciones de carácter positivo, sino porque muchas veces, el obstáculo de algunos estudiantes 
para avanzar en su trayectoria académica apunta a causas de origen psicológico-culturales. 


Invertir en el apoyo psicológico intercultural o el counseling es necesario para acompañar 
a los estudiantes en su experiencia de aculturación en el nuevo medio (¿Qué pasa con los 
procesos de salida y de vuelta a la propia cultura de origen?) y orientarlos en el aprendizaje 
para aprender a gestionar y entender las modificaciones de personalidad y de los grupos, 
por las entradas y salidas de miembros de diferentes orígenes étnico-culturales, o bien, por 
una estadía prolongada en el extranjero. 


La circulación de estudiantes es una riqueza para todos/as si la sabemos descubrir y ges- 
tionar. Esto implica, conocer, descubrir, formar para la “Diversidad vivida” en el seno de la 
comunidad universitaria. Y aprender a tender puentes y abrir caminos... 


Descriptores de los estudiantes 


El ser humano, en sentido antropológico, constitutivo, requiere referencias y pertenencias 
identitarias, como marco de su desarrollo personal y colectivo. Hoy asistimos a la transforma- 
ción de los modelos de identidad y la necesidad de revisar críticamente estas concepciones, 
asentadas en el discurso global (ser humano = competición +consumo) y la postmodernidad 
(ser humano=individuo descentrado, “flexible”, que se contenta con una biografía turista) 
(Fornet-Betancourt, 2009: 51). 


El nivel socio-antropológico, nos lleva a apuntar hacia algunos de los descriptores de los 
estudiantes internacionales e inmigrantes, que no sólo se definen a partir de su nacionalidad, 
sino también, de categorías como: 


- Género y orientación sexual 

- Geografía, nacionalidad, región, religión y etnia 
- Area profesional, educación 

- Organizaciones 


- Vida social: familia, amigos, clase social, clubes... 
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Conviene subrayar que estos descriptores son igualmente aplicables a los estudiantes na- 
cionales que también viven y participan de multiples culturas, muchas veces en conflicto. 


A nivel general, se percibe como la acogida en las universidades se realiza de formas diferen- 
tes, y a veces, condicionada por el país de origen, y su prestigio cultural, asociada al género. 


Hitos de la formación y la psicología interculturales 


La universidad actual parafraseando a Fornet-Betancourt, está destinada a ser 


(...) una comunidad intercultural de mundos diferentes, pero solidarios; es decir, de mundos 
que se reconfiguran por medio de la interacción de sus miembros en su vida cotidiana, y que, 
de este modo, se comprenden como procesos en los cuales las fronteras entre lo propio y lo 
ajeno son concebidas como lugares de encuentro y de “negociación” (2004: 86). 


La formación intercultural tendría como objetivos: 


1. Integrar uma componente teórica, prática y de investigación. 


2. Ayudar a la interacción entre las personas nativas y las extranjeras o inmigrantes, así 
como a las que salen de sus ámbitos culturales no familiares. 


3. Proveer elementos para realizar una interpretación de las relaciones humanas y de ciertos 
modelos de comportamiento, así como su comparación y contraste. 


4. Ofrecer conceptos, insights y métodos para desarrollar la sensibilidad, conciencia, co- 
nocimientos, comportamientos considerados como competencias claves interculturales. 


5. Procurar crear nuevos espacios y reciprocidad mutua en las relaciones 


6. Modificar determinadas formas de pensar y de comportamiento 


La cultura constituye una variable explicativa en el dominio de la gestión de las instituciones 
internacionales/interculturales. 


Así, una formación intercultural permite desarrollar una nueva relación, no sólo con respecto 
a los demás, sino con respecto a si mismos. (...) de esta forma también (se) aprende a situar 
y definir la identidad a partir de la relación y del trato práctico con las diferencias, no sólo 
con la centralidad de la cultura (Fornet-Betancourt, 2004: 90). 


La psicología entra en acción y nos auxilia para comprender y gestionar dimensiones como 
las que presentan algunos autores: 

1. Sentido del Self y del espacio 

2. Comunicación y el lenguaje 

3. Vestido e apariencia 

4. Alimentación y hábitos alimenticios 

5 


. Tiempo y la conciencia del tiempo 
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6. Modelos de relaciones y comportamientos culturales 
7. Valores y normas 


8. Creencias y actitudes 


La idea de una posible transformación mutua y/o de aprovechar las diferencias culturales 
para forjar sinergia y con ello, impulsar la creación e innovación, apenas aparece de forma 
fragmentada, en el horizonte del planteamiento de las universidades y su acogida a estu- 
diantes. Es decir, como si la creación y la innovación emergieran por el simple hecho de 
recibir estudiantes extranjeros, prescindiendo de los procesos de interacción mutua. Por lo 
que es importante: 


- Conocer el perfil de los estudiantes potenciales, historias y experiencias 
- Procurar desarrollar conciencia y comprensión sobre sus culturas y subculturas 


- Desarrollar sensibilidad y promover comportamientos interculturales 


Se impone la necesidad de mejorar la percepción y la sensibilidad sobre el impacto de los 
factores culturales en los procesos y comportamientos individuales y colectivos. 


No podemos partir exclusivamente de las teorías, necesitamos las prácticas y la comunica- 
ción/relaciones. Es decir, compartir vida, memoria, historia, proyectos. ..y muchas veces, nos 
encontramos limitados a varios niveles y, sin saber cómo hacerlo. La psicología intercultural 
ofrece a los extranjeros y los nacionales las claves para gestionar ese encuentro personal, 
cara a cara, alertando para los diferentes valores, creencias, actitudes y motivaciones que 
se infieren de los comportamientos de cada estudiante. Estas variables psicológicas cons- 
tituyen uno de los principales factores determinantes de la cualidad del aprendizaje y del 
suceso por alcanzar. 


Ignorar la diversidad de valores culturales y de los aspectos específicos vinculados a la 
historia de cada pueblo puede tornar ineficaces las iniciativas motivaciones o inclusive 
producir desmotivación y desaliento en los estudiantes. 


Conclusiones 


La internacionalización de la Enseñanza Superior es compleja y no puede limitarse a conse- 
guir el acceso del mayor número de estudiantes, sin formar en la gestión de la diversidad, 
las relaciones y la comunicación, en toda la comunidad académica. Es preciso cuestionar las 
contradicciones, oportunidades y resultados. Todo ello exige emprender un compromiso/ 
proceso de aprendizaje institucional para promover determinados contenidos culturales y 
competencias con el fin de lograr la participación e integración sociocultural, con vistas a 
adecuar mejor su organización y propuesta curricular, y abrirse a la transformación e inclusión. 


La circulación de estudiantes si no es trabajada puede quedar confinada en el marco de las 
etapas etnocéntricas apuntadas por Bennett. 
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De ahi que, las prácticas e iniciativas para promover la circulación de los estudiantes, 
serán tanto más efectivas, cuanto se asienten en el principio, de que la diversidad sólo 
enriquece cuando...Comprendemos que es una oportunidad de para aprender. Asumi- 
mos que es un encuentro constructivo entre historias, capacidades, culturas, orígenes, 
estilos... Adoptamos actitudes, otras formas de relación, conocimiento y sociabilidad. ..y 
en ese sentido, se disponen unos y otros, a caminar. Lo contrario, implicaría suponer que 
la motivación para el encuentro con el/la otro/a diferente, es natural, olvidando que las 
personas se motivan por objetivos que aprecian y que esos objetivos pueden variar porque 
son influidos por la cultura. 
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Resumen 


En tiempos de la globalizacion moderna, donde la tendencia eurocéntrica y la racio- 
nalidad técnica justifican las prácticas científicas para universalizar las estructuras de 
pensamiento, surge la necesidad de con-formación de un sujeto que apueste por una 
ética pública que se construya desde la subjetividad. América Latina, posee una mixtura 
de características que la hacen sus diferentes culturas e identidades, aclamando así la 
consolidación de un espacio público que permita la construcción de la subjetividad a 
través de una educación que comparte y reconoce al otro. Para la investigación se recurre 
a la revisión bibliográfica-documental que permite a su vez un análisis hermenéutico 
de carácter liberador y transformador. 


Palabras clave: Sujeto, educación, interculturalidad. 
Abstract 


In times of modern globalization, where the Eurocentric tendency and the technical 
rationality justify the scientific practices to generalize the structures of thought, arises 
the need of conformation of a subject that bets for a public ethics that is constructed from 
the subjectivity Latin America has a mixture of characteristics that come from different 
cultures and identities, acclaiming this way the consolidation of a public space that allows 
the construction of the subjectivity across an education that shares and recognizes the 
other one. For the research, we attend to the bibliographical - documental review that 
allows in turn a hermeneutic analysis of liberating and transformer character. 





Key words: Subject, education, intercultural. 
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Pütchi palitkua’ipalu 
Maupuna ka’i sopuna tu maapakat, eree shiyatuin tú sukua’ipa tu europa o’utsi tú 
Amerika latina amunakat eree shiratüin tü karalo'uta akujakat suchikii sukua'ipa 
sumaleiwa shiiratunakat jutuma naya erajulikana suchikii tú akua'ipa katatkat aluu 


suluu tü piamasukat maa. Firanasu tü maapakat maupuna ka'ii sutumaa tú shiatakat 
wamuin til jeketkat maa. 





Piitchiirua katsüinsükat: wayuu akujakat, ekiirajawaa, epiamaite’era akua’ipa. 








Introduccion 


a propuesta de consolidar espacios públicos, diálogos interculturales y educación que 

reconozca la alteridad implica la democratización real del Estado, que se ha convertido 

sólo en un poder institucional de corte hegemónico para ejercer control social sobre 
los derechos públicos de una ciudadanía que se ha permeabilizado a la institucionalidad 
del sistema político (Márquez-Fernández, 2014a). De esta manera se presenta una nueva 
coyuntura para dar paso a escenarios donde desde la formación del sujeto, se promueva su 
praxis subjetiva hacía la consolidación de una ciudadanía activa que tiene autoconciencia de 
participación pública y de reconocimiento a la diferencia, al otro, invalidando así intentos 
de imposición para un pensamiento único y totalitario (Valera-Villegas, 2008). 


En el intermedio de estos nuevos escenarios la labor pedagógica interviene como el proceso 
donde la relación de subjetividades y las experiencias dialógicas entre sí, situará una nueva 
ética pública, estableciendo un universo de encuentros discursivos donde cada contexto 
cultural es un mundo específico que comparte y coexiste con las otras realidades (Díaz- 
Montiel, 2013). Acá, se parte del supuesto que el sujeto que está en esa escena pedagógica es 
sujeto que piensa, es hombre que vive, y que por tanto tiene conocimiento (Valera-Villegas, 
2002). Se trata pues, de una enseñanza entendida como praxis del discurso, y éste último, 
entendido como la capacidad del sujeto de organizar el pensamiento. 


Esta investigación pretende desde la praxis intercultural interpretar la realidad del sujeto 
en el marco de una educación técnica que ha impuesto el fortalecimiento de la visión 
moderna de la globalización, y asimismo, proponer desde el diálogo, el reconocimiento y 
la educación como experiencia de reconocimiento y de investigación, una ciudadanía que 
asuma las subjetividades como parte del proceso de la conformación de una ética pública. 


La praxis intercultural 


Los supuestos que definen la generación de una praxis intercultural en América latina, en 
un momento histórico donde el hemisferio sur está inmerso en un conjunto de procesos y 
tensiones propias de las luchas populares por la re-significación de la memoria de los pueblos 
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se presentan como alternativas que hace frente a las lôgicas conceptuales impuestas por la 
modernidad-colonialidad, desde tales interrogantes sentido se plantea comenzar a construir 
una forma valida de asumir los registros de discursividad que se derivan de los contextos 
socio-culturales donde lo sujetos sociales hacen vida, tomando el discurso como valor ope- 
rante que redefine las matrices reflexivas y criticas que buscan desmontar el aparataje lineal 
y mecanico de todo un conjunto de leyes, costumbres y tradiciones que han sido impuestas 
a partir de los procesos de transculturización occidental en América latina. 


A través de una praxis intercultural se busca dar cabida a las “razones de otros” partiendo 
desde la validación del contextualismo teórico y hermenéutico de los espacios donde se 
generan las prácticas sociales y el sujeto elabora un sistema correlativo de conceptos con el 
que capta y fija el aspecto fenoménico de la realidad, logrando así de este modo que no se 
desvincule la razón teórica de la razón práctica porque es a partir de allí que se reconocen 
los diferentes niveles de reflexión que se generan y elaboran a través de la experiencia de 
lo humano donde básicamente se dan las tensiones de la cotidianidad. 


En este sentido se plantea desde un enfoque epistemológico fundar a través de la razón 
práctica, las formas simbólicas constituyentes de las normas valorativas y morales que cada 
cultura o pueblo adquiere en sus lógicas históricas donde la pertenencia es la base de toda 
reflexión moral evitando el desgarramiento de las normas éticas que emergen de la praxis 
humana con los supuestos éticos pragmáticos por las lógicas universales, siendo desde la 
interioridad histórica y simbólica década cultura que se formulen alternativas de enunciar 
nuevas lógicas en torno a la generación de conocimiento que se expresa a través de los 
fenómenos morales. 


En este proceso de reconocimiento a las identidades, la alternativa intercultural orientada 
a los discursos éticos en la convivencia política (Díaz-Montiel, 2015) viene a favorecer la 
coexistencia entre culturas, referencia que tomamos para asumir que ese diálogo intercultural 
se establece entonces como lugar constituido por subjetividades. Se trata pues, de un espacio 
en el que el sujeto asume una postura para habitar con sus referencias identitarias en relación 
y en convivencias con los otros (Fornet-Betancourt, 2004). En esta praxis comunicativa del 
encuentro con el otro, las subjetividades se descubren en un espacio de libertad definido 
por la alteridad, donde el discurso viene a establecerse desde las referencias culturales de 
los sujetos que están en acción dialógica. 


Esta idea de asumir la subjetividad desde la diferencia y la apuesta por los diálogos inter- 
discursivos supone una perspectiva ética del convivir que conecta los diferentes contextos 
históricos-culturales y los transforma en el modo de vida de un sujeto, de pueblos y culturas 
(Salas, 2002). Acá se apunta a una ética intercultural que se forma a partir de la comprensión 
de que en los contextos hay una cierta dinámica de valores que a partir de su relación con 
sus orígenes pudiera universalizarse (Salas, Ibid.,) de manera que se permita la convivencia, 
el reconocimiento, la diferencia y la alteridad de los sujetos en clave dialógica. 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enero-Jumo), 2016, pp. 86-95. 


Desde los presupuestos de la filosofia intercultural se busca asumir la complejidad de los 
estudios del proceso de globalización económica y cultural en América latina asumida 
por procesos culturales propios de una coyuntura histórica surgió desde hace más de 
dos décadas en el discurso de las ciencias sociales y que prácticamente podríamos decir 
comienza a expandirse en la literatura y en los medios después de la crisis de los 80 y de 
la pérdida del poderío geo-político y económico del Imperio Soviético forjado después 
de la Segunda Guerra Mundial, la misma se ha encargado de orientar las políticas del 
mundo hacia un callejón sin salida, en la actualidad el mundo se mueve bajo tensiones 
y contradicciones que parten del hecho de múltiples luchas por la re-significación de los 
pueblos de América latina, Asia y África, todo esto partiendo de la necesidad de colocar 
en el plano de lo concreto procesos socio-culturales que emergen desde las verdaderas 
realidades del mundo y no desde supuestos impuestos por la ciencia ilustrada a través 
de investigaciones objetivas y nihilistas. 


Desde la filosofía intercultural se busca plantear una nueva forma de asumir la valoración 
de las culturas que haga frente a la forma relacional-funcional en como la ciencia asume 
la globalización observando que la problemática no es de tipo multicultural sino que se da 
en función de crear entramados que dentro de las cosmovisiones de los pueblos permitan 
consolidar un marco de respeto, soberanía y armonía que imponga una forma diferente de 
asumir la cultura, el dialogo y la identidad cultural siendo estos mecanismos que permitan 
enfrentarnos antes los grandes embates del proceso de globalización actual. 


Es importante resaltar que las culturas latinas no son estáticas, por ende no pueden ser 
estudiadas como objetos de estudio sino más bien como entes dinámicos hacedores de 
cultura validando de este modo su sabiduría tradicional, por ello es necesario comenzar a 
generar nuevas categorías que trascendían el pragmatismo ilustrado y supongan una tensión 
entre la identidad y la modernidad, sobre todo en un momento donde la realidad social del 
mundo sobre todo en el siglo XX nos coloca en el plano interpretativo de comenzar a mirar 
las lógicas del mundo desde otras aristas. 


En las últimas dos décadas como consecuencia de las profundas transformaciones sociales, 
culturales, económicas e ideológicas, la educación en general, se ha obligada a realizar cam- 
bios estructurales y a incorporar las modificaciones curriculares, pedagógicas y temporales 
requeridas por la globalización. Por lo que, la educación actual tiene que enfrentarse a los 
vertiginosos cambios del conocimiento y a los requerimientos de la sociedad rápidamente 
transformada. 


Todo esto obliga a los latinoamericanos a desempeñar nuevos papeles, y a incorporar 
estrategias de enseñanza-aprendizaje tendientes al desarrollo de competencias, no sólo 
para la construcción y deconstrucción del conocimiento europeo sino al fortalecimiento de 
nuevos saberes para lograr el reconocimiento e incorporación de la diversidad y diferencia 
humanas en los ámbitos de contextuales y teóricos. 
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Por ello comprendemos que son grandes los desafios que enfrenta Latinoamérica ante la 
expansion de la globalizacion actual, por ello es una necesidad histérica entender que todos 
los pueblos del mundo generan procesos identitarios especificos propios de sus contextuali- 
dades donde salen a flote símbolos, códigos, prácticas y ritos que los diferencian de otros en 
cuanto a autenticidad pero no a identidad cultural. Desde tales interpretaciones se devela 
necesidad de poner en práctica una filosofía intercultural que en el marco del dialogo y 
la discursividad nos permita entonces reconocer y validar las perspectivas existenciales e 
históricas de la gente superando la uniformidad socioeconómica y mono-cultural codificada 
por la ciencia ilustrada, entendiendo que las realidades del mundo son plurales y diversas y 
que el quehacer del ser humano tiende a develarse en cada lugar de la tierra como máxima 
expresión de su filosofía contextual, terminando las acciones humanas convirtiéndose en 
códigos que a través de múltiples entramados se encargan de generar una rutina autentica 
y propia de la cosmovisión subjetiva de cada sujeto. 


En términos generales se busca la generación de una nueva racionalidad social, que permita 
desmontar la historia impuesta por accidente, como única forma de asumir el conocimiento 
valido y desprendernos de la independencia estructural de la globalización a partir de la 
concepción de un nuevo mundo más plural y diverso, donde se logre desnaturalizar y acabar 
con los entramados teóricos y epistemológicos de la ciencia ilustrada que se encargaron de 
naturalizar, normalizar y mimetizar a través del colonialismo la dualidad existente entre 
las diferentes culturas del mundo. 


La educación del encuentro con el otro en tiempos del racionalismo técnico 


La ciencia moderna se ha caracterizado por promover desde sus prácticas sólo un tipo de 
racionalidad que se basa en el dato empírico de la demostración de lo universal, práctica 
sumamente cartesiana que nos viene a instaurar la idea de la intervención técnica del 
método y el objeto (Márquez-Fernández, 2014b) dejando al sujeto transformado también 
en objeto cuando se aplica el fundamento lógico de la ciencia positivista. Este modelo 
objetivista y empirista de la investigación ha hecho que en las ciencias humanas y sociales 
el universalismo y la práctica científica en las ciencias naturales sean como el modelo a 
imitar en investigación (Valera-Villegas, 2002). Acá, se apuesta más por la determinación 
que tendrá el objeto de estudio sobre el método, es decir, no se construye en esta propuesta 
objetos de estudios a partir de un método científico, sino que se asume al sujeto, su praxis y 
racionalidad subjetiva, para crear nuevos métodos, sumados a la características del objeto 
y su reciprocidad con la realidad cognitiva. (Márquez-Fernández, 2014b). 


Es en este contexto donde la pregunta por cómo apostar a una educación en clave dialógica, 
de reconocimiento, que permita el espacio entre-culturas, se hace necesaria, pues este tecni- 
cismo metodológico y racionalista ha permeado incluso en la acción pedagógica, teniendo 
hoy escuelas que deforman la subjetividad y reproducen esta propuesta del objetivismo 
donde la organización del pensamiento se conecta a una racionalidad técnica impuesta 
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que no se acopla con la pluralidad existencial de la realidad social y el conocimiento que 
en ella se origina. 


A la busqueda de respuestas para la ultima interrogante hemos asumido el supuesto de que 
en este escenario educativo del encuentro con el otro es trascendente apostar por valorar 
que el conocimiento pedagógico no es objetivo, y que éste es una acción fundada por la 
relación de sujetos con lo educativo, acá se trastoca la objetividad que termina siendo 
construida por la subjetividad (Valera-Villegas, 2002); es decir, una subjetividad que de 
alguna manera constituirá al objeto. 


De allí que la acción educativa asume un compromiso, el de comprender inicialmente que 
el sujeto es pensante porque tiene una praxis en la realidad social, como el de entonces 
construir esa subjetividad para que el sujeto pueda hacerse de ella, se trata de dotar con 
un lenguaje que tiene representaciones en los orígenes de su contexto cultural, un proceso 
discursivo que se asienta sobre el ejercicio comunicativo de los sujetos pensantes que con- 
forman el escenario pedagógico. 


El sujeto, el otro, el diálogo: reconocimiento. 


Esta idea de educación orientada a dar forma a lo que se percibe por pedagogía o ense- 
ñanza, debe ser un espacio que propicie el pensamiento, un encuentro de subjetividades 
donde se posibilite la autoconciencia de ser y el ser con otros (Valera-Villegas, 2002), acá 
la pertinencia de la propuesta ética y dialógica intercultural. Se trata pues de apostar por 
el otro como sujeto, desde su experiencia, su historia, y por su entorno con otros. Este 
escenario se presta de alguna manera para una visión de mundo, que estará ciertamente 
dictaminada por nuestro reconocimiento y convivencia con las otras subjetividades, ya 
asimiladas como inter, parte de mí, en el escenario educativo, en definitiva una perspectiva 
intercultural del mundo. 


Para que esa perspectiva intercultural sea tal, la alteridad presente en el ambiente educativo, 
es decir ese conjunto de pluralidades no puede ser asumido por ninguna fuerza dominadora 
y universalizador (Márquez-Fernández, 2014a) pues el diálogo como praxis comunicativa 
debe permitir en las relaciones intersubjetivas la exposición y el valor del situado histórico 
y cultural de cada sujeto, en esta ocasión, pensante y por ende con conocimiento. 


Esa perspectiva que hemos planteado de educación debe llevar, como en la filosofía, un 
fin de algo, un fin de qué. Y es ciertamente lo que a principio de este trabajo se llamó la 
con-formación de un sujeto-ciudadano, entendiendo como proyecto una ciudadanía en 
clave intercultural. Ahora bien, ya situados en un contexto donde la educación y su peda- 
gogía han estado en este proceso de subjetivar el conocimiento, de establecer el diálogo 
con miras al reconocimiento, a la diferencia, ¿qué nos espera? La idea de ciudadanía es 
un proceso de participación activa en lo que se refiere a la comunidad política, por ende, 
el proyecto intercultural debe asumir que toda transformación social debe contar con la 
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ciudadanía activa para su elaboración. Se trata pues, de una educación que está orientada 
a ciudadanias con autoconciencia democratica, es por ello que la educaciôn del encuentro 
con el otro rompe con la racionalidad moderna que busca el pensamiento unico pues hace 
práctico los diálogos emancipadores en miras a un nuevo proyecto de construcción de roles 
políticos en la ciudadanía. (Márquez-Fernández, 2014a). 


Esta ciudadanía que hemos planteado, la educación y su pedagogía no deben asumirla sólo 
como una pura demanda de derechos, estos planteamientos sobre subjetivar el conocimiento, 
y educar interculturalmente para el otro derivan en el ejercicio de una ciudadanía que busca 
desde su participación activa su inserción en la conformación de un proceso social que está 
ligado a las tradiciones culturales, a la construcción de subjetividades (Téllez, 2008) y a la 
pluralidad de normas que desde cada diversidad cultural se propone. 


La investigación en el marco de la praxis intercultural 


Desde los supuestos de una praxis intercultural en América latina se busca la formulación 
de un nuevo marco de la revalorización y re-significación de nuestros modelos de enseñanza 
y aprendizaje, entendiendo la necesidad poner en práctica herramientas teóricas y concep- 
tuales distintas a las reproducidas por el patrón de la mono-culturalidad del proyecto de la 
modernidad occidental, a partir de tales elementos se busca validar los saberes sociales de 
los pueblos, todo esto en el marco de una educación intercultural que no solo se adapte a 
los cambios que se están dando en América latina sino que también se develen en función 
de orientar las demandas y reivindicaciones de los sujetos “otros” que a partir que a partir 
de la descolonización del ser y el saber puedan fungir como agentes de cambio prestos a 
la generación de una nueva matriz de conocimiento socio-estructural y critico develado 
de la tradición oral. 


En este sentido se toma como referente hermenéutica la experiencia histórica latinoame- 
ricana, analizando a través de la historia viva todo aquel cúmulo de experiencias que se 
puedan encontrar en los mundos de la vida donde los sujetos sociales, ponen en práctica su 
quehacer cultural, porque es a través de dichos procesos de interaccionismo y discursividad 
que se comienzan a develar nuevos códigos lingúísticos que a su vez dejan expuestos formas 
de vida y prácticas sociales que definen la pluralidad de tradiciones, costumbres y memorias 
que abarcan cada retazo de tierra curtida de América latina. 


Por ello se busca que desde la filosofía intercultural se develen mecanismos categorías 
teórico-metodológicos que permiten sacar a flote las raíces culturales auténticas de los 
pueblos, registrándose todos aquellos elementos de orden socio-histórico que brotan de los 
comunidades, logrando por un lado reconocer la diversidad cultural que existe en América 
latina y a su vez poniendo en tensión la multiplicidad de formas de ver el mundo y asumir 
la realidad a través de la expresión viva de la palabra que termina siendo efervescencia 
de la memoria y de las estelas dela vida en el tiempo, pero esto dado a la comprensión 
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y valoraciôn de los “otros” no como distintos o ajenos sino como constituyentes de una 
identidad colectiva. 


A tener a mano tales presupuestos onto-metodológicos para poner a prueba una filosofía 
intercultural en América latina entendemos la importancia en este sentido de los entes 
educativos, ya a que a través de ellos es que se fundamenta y divulga la generación de una 
hermenéutica que nos permita deslastrarnos del colonialismo, validando de este modo el 
espacio y la alteridad del otro como sujeto pensante y ente capaz de generar historia, me- 
moria e identidad, respetando los valores distintos, porque es a partir de esa multiplicidad 
de encuentros, miradas y pensamientos que se puede lograr orientar nuevas políticas en 
el marco de la liberación epistémica que converjan con la realidad social y palpable de las 
comunidades hacedores de cultura (Márquez-Fernández, 2004). 


Con dicha propuesta se busca ahondar en el fortalecimiento de una educación intercultural 
que se encargue desde los distintos lugares de enunciación de elaborar contenidos teórico- 
prácticos y alternativos a través de los diálogos de saberes y la acción comunicativa que 
nos coloque en el plano de un escenario epistémico propio, entendiendo la necesidad de la 
elaboración de nuevas teorías en el área de la filosofía latinoamericana que valide y justifique 
nuestra historia y nuestra cultura fungiendo como punta de lanza para desmontar el apara- 
taje racionalista e instrumental de la ciencia ilustrada, buscando de este modo acabar con 
la visión unilateral y reduccionista de la investigación científica propuesta por siglos como 
un medio riguroso para institucionalizar los saberes legitimados por la cultura occidental, 
con ello se lograra por un lado ir repensando la historia desde los contextos comunitarios 
y sus implicaciones dentro de la creación de nuevos actores sociales empapados de saberes 
populares con la finalidad de acabar con los reduccionismos de la ciencia ilustrada per- 
mitiéndonos rebasar así de este modo la línea del conocimiento objetivo y dándole vida 
al saber cómo practica de vida aprendida, tomando en cuenta el contexto en el que estos 
aprenden y generan Historia de forma crítica, reflexiva y creativa. 


Pero para provocar la reconstrucción del conocimiento vulgar y empírico de los sujetos 
se requiere remover los poderosos obstáculos epistemológicos que la invisible ideología 
dominante ha extendido a lo largo de las instituciones, normas, costumbres, formas de 
pensar y de actuar de la colectividad, y que se han interiorizado de modo singular en cada 
persona impidiendo desarrollar un pensamiento relativamente autónomo y una actuación 
relativamente independiente y racional. 


Por ello es esfuerzo de la filosofía intercultural de rebasar los límites de la racionalidad 
instrumental y lograr dar respuesta a la formación de un sujeto histórico capaz de reco- 
nocerse en su espacio y de validar sus modos de vida a través de la re-significación de su 
memoria histórica y el repensar de las categorías epistémicas insertas en las cosmovisiones 
del quehacer subjetivo de la gente, creándose una nueva disposición para la generación 
de una episteme social que permitan incorporar los conocimientos y órdenes culturales 
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del mundo subjetivo de la vida de los otros a los patrones de una educaciôn liberadora, 
inclusiva, transformadora y solidaria, capaz de crear una metamorfosis de las modalidades 
de lo epistemológico a partir del carácter hermenéutico de los pueblos latinoamericanos, 
validando de este modo todo aquel cumulo de saberes, costumbres y tradiciones develados 
a través del arte, la cultura y la tradición oral. 


Con lo anteriormente expuesto lo que se busca es des-filosofar los constructos teórico- 
metodológicos creadas por la ciencia erudita como instrumento de poder y dominio 
para hacer creer que desde los paternalismos teóricos existen culturas superiores a otras, 
logrando mostrar que en la actualidad la realidad fáctica se termina convirtiendo mucho 
más plural y diversa, con esto se busca fortalecer la idea de que no existen en el campo de 
las ciencias sociales objetos de estudios, sino que la investigación social debe ir en función 
de crear mecanismos de interacción entre las comunidades y los entes de investigación con 
la finalidad de asumir problemáticas comunes y a partir de allí generar propuestas que 
permiten salvaguardar la memoria y el patrimonio propio de nuestros pueblos imponiendo 
de este modo una crítica radical a la razones teóricas dela modernidad y permitiendo que 
los sujetos sociales puedan reproducir su vida material y simbólica. 


Conclusiones 


Este proceso de redimir al sujeto de la deformación de la cual es hoy víctima ciertamente 
pasa por la comprensión de diferentes procesos sociales y culturales, en nuestra propuesta 
se asume que es el espacio educativo y su formas pedagógicas quién puede asumir esa 
nueva forma de subjetivar la praxis del hombre, es por ello que nuestro objeto de estudio 
se amplía hacia el reconocimiento de la subjetividad, la formación de ella a través de 
prácticas discursivas que derivan en un proyecto intercultural para una ciudadanía con 
conciencia y formación democrática, caracterizada por un sujeto ciudadano educado para 
el reconocimiento a la diferencia y la convivencia con el otro que me hace de alguna ma- 
nera democrático y partícipe de su proceso, de su experiencia, de su manera de vida, y del 
acuerdo en participar en un sistema político que me reconoce desde mi contexto como al 
otro, al nosotros, al ellos, desde su logos, su significado de mundo y vida. 


Todo esto que hoy proponemos como supuestos, nos permitirá la conformación de un 
sujeto histórico en consonancia con su memoria histórica, repercutiendo como un agente 
de cambio en los procesos de transformación que atraviesa América latina en su continuas 
luchas por las reivindicaciones de las verdades, costumbres y tradiciones de nuestros 
pueblos, siendo en este caso la educación nuestra principal punta de lanza para hacerle 
frente a los embates periféricos de la modernidad-colonialidad que sin duda alguna 
terminan siendo vendidos a través del conocimiento educativo e institucionalizados a 
través de las prácticas sociales. 
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Resumen 


La escucha es requisito indispensable en el proceso dialógico liberador de las estructuras 
alienantes presentes en la sociedad occidental actual. Por tanto, la podemos identificar 
en las propuestas éticas y políticas latinoamericanas; especialmente, como exigencia 
en las posturas defendidas por Pérez-Estévez y Fornet-Betancourt. La escucha permite 
el intercambio dialógico de los valores culturales en los procesos de integración que 
pretenden la concreción de espacios políticos emancipadores. 


Palabras clave: Escucha, diálogo, Pérez-Estévez, Fornet-Betancourt, emancipación. 
Abstract 


Listening is an essential requirement in the liberating dialogic process of present alie- 
nating structures in current Western society. Therefore, we can identify it in the ethic 
proposals and Latin American politics; especially as the demands in the positions 
advocated by Pérez-Estévez and Fornet-Betancourt. Listening allows dialogic exchange of 
cultural values in integration processes seeking the realization of emancipatory political 
spaces. 


Keywords: Listening, Dialogue, Perez-Estévez, Fornet-Betancourt, Emancipation. 
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Pütchi palitkua’ipalu 
Tüü aapajakat cho’ujashanasu suluu wanee ashaajawa supula kottuinjatüin tú putchikat 
sulu tü woumainpakat, eree ashaajanüin wanee pútchii süpüla sukumaja'in wanee 


kottirawaa suluu tü makakat kalukana wayaa wapushuwaya. Shia nüiki Pérez-Estévez 
numaa Fornet-Betancourt. 


Tü aapajakat anasü sumuin aashawa suluu anaamüin wayaa wapushuwaa supula 
lotüinjatüin tú putchikat. 








Pütchirua katsüinsükat: aapajaa. aashaajawa, Pérez-Estévez, Fornet-Betancourt, ju'ttaa 





Introducciôn 


a escucha entre las diversas culturas es un bien necesario en el haber democratico. 

Urgente para solventar las tensiones sociales al aglutinar las diferencias; permitiendo 

la pluralidad de realidades existenciales en la diversidad cultural. Existen exigencias, 
propuestas y metas comunes en el diálogo existencial, propuesto por Pérez-Estévez y la 
filosofía intercultural promovido por Fornet-Betancourt. Exigen la validación del otro 
como ser portador de realidades necesarias para la construcción de espacios políticos que 
permitan solventar las urgencias sociales. Identificamos a la escucha como elemento indis- 
pensable en las dos propuestas éticas. Pues, no es posible una aproximación, integración 
e intercambio cultural sin el escuchar lo que el otro es. Pérez-Estévez expresa sobre la ne- 
cesidad del diálogo existencial: “para que un diálogo sea auténtico diálogo es preciso que 
todos los dialogantes hablen e igualmente escuchen, que exista multiplicidad de voces y de 
escuchas, y que se alcance una interrelación y comprensión mutua de sujetos o personas” 
(Pérez-Estévez, 2013, p. 38). 


La Escucha como bien común 


Pérez-Estévez insiste en la necesidad de la multiplicidad de sujetos que hablen y escuchen 
en el diálogo, para que de esta forma surja la mutua comprensión entre los sujetos que se 
interrelacionan. “El título de Diálogo Intercultural remite al más difícil y modélico de los 
diálogos: el diálogo entre dos personas pertenecientes a dos culturas distintas, en el que el 
Otro en su alteridad, incluso en su máxima alteridad, debe ocupar lugar preferente” (Jbid., 
p. 87). Este reconocimiento y comprensión creará las posibilidades de un horizonte donde 
las diferencias sean tomadas en cuenta en la construcción política y moral de la sociedad. 
Para Fornet-Betancourt (2001) en la construcción de la filosofía intercultural es de suma 
importancia el intercambio de valores culturales: 


Es nueva la “filosofía intercultural” porque es puesta en práctica de una actitud hermenéutica 
que parte del supuesto de que la finitud humana, tanto a nivel individual como cultural, 
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impone renunciar a la tendencia, tan propia a toda cultura, de absolutizar o de sacralizar lo 
propio; fomentando por el contrario el hábito de intercambiar y de contrastar. (1bíd.: 30). 


Es justamente en esa necesidad de desacralizar el Yo y abrirse al intercambio con la realidad 
alternante, propuesta por Pérez-Estévez, que es posible la construcción de la filosofía que 
incluya todas las dimensiones existenciales de las culturas en diálogo. Ahora bien, esencial- 
mente ¿Qué propone la filosofía intercultural? Responder de manera simple y llana qué es 
filosofía intercultural, es precisamente a lo que Fornet-Betancourt se niega por completo 
(Ibídem). Los preceptos y realidades del diálogo intercultural serán determinados por 
quienes se encuentran inmersos en la dinámica dialógica. Negando la imposición de con- 
ceptos prefijados, predeterminado por una voluntad anterior o superior a la realidad social, 
actitud propia de la dialéctica filosófica eurocéntrica. El diálogo intercultural sólo valida las 
realidades asumidas en el momento del encuentro de los alternantes. Fornet-Betancourt 
(2001) asevera sobre la racionalidad de la filosofía intercultural: 


La aceptación de una estructura fundamental de racionalidad constituida como línea formal 
normativa en el proceso de inculturación equivale así a limitar dicho proceso en el nivel que 
es decisivo a nuestro parecer; cual es, el de liberar al logos filosófico de toda estructura de 
racionalidad constituida para que pueda manifestarse en su originaria potencialidad polifónica. 


No se trataría entonces de admitir una forma del logos como canónica, es decir, como punto 
referencial absoluto para discernir lo filosófico, sino que se trataría más bien de correr el riesgo 
de poner en juego incluso esa estructura fundamental de racionalidad que hemos heredado 
de una tradición (la occidental), y de ensayar la experiencia de lo filosófico como un campo 
de (posibles) sentidos, lógicamente abierto e indefinido (1bíd.: 63). 


La filosofía intercultural no discrimina la aspiración del hombre por encontrar el logos; 
pero insiste, en que el logos debe ser una realidad multidimensional, al introducir en él un 
horizonte más amplio que el permitido por la dominancia conceptual de una cultura. La 
filosofía intercultural justi-valora a la racionalidad como dadora de sentido y organizadora 
del mundo. La filosofía intercultural, se opone a la imposición de superestructuras de pen- 
samiento foráneas a la cultura. 


La filosofía intercultural, como propuesta y posibilidad de acercamiento entre culturas, invita 
a crear y ejercer la propia forma de pensar, desde la sensibilidad de lo existencial en las 
propias circunstancias, no en las ajenas. Sin embargo, el logos cultural está posibilitado a 
convertirse en plural cuando no se cierra sobre sí mismo, y asimila aportes extra-culturales, 
en la medida que los internaliza. 


La filosofía intercultural “Se trata así de un modelo de filosofía que habla desde la conciencia 
explícita de ser una reflexión filosófica que no es ya simple prolongación de otra tradición, 
sino que tiene raices en su propia tradición cultural” (Fornet-Betancourt, 1994: 15). De 
esta manera, toda imposición racional extra-realidad circunstancial es necesariamente un 
sofisma que entra en oposición a la vivencia cultural. 
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Fundamentalmente, los principios de la filosofia intercultural, promueven la necesidad del 
diálogo intercultural, diálogo necesario de encuentro, donde se toman en cuenta la diver- 
sidad. Por tanto, la escucha del diálogo existencial se convierte en instrumento necesario 
en el encuentro de las diferencias. “En el diálogo intercultural filosófico las filosofías no 
hablan sólo sobre, sino ante todo con y desde su correspondiente diferencia histórica”. 
(Fornet-Betancourt, 2001: 36) De tal manera, en la práctica del diálogo intercultural, más 
que tratar sobre “algo”, sobre objetos y conceptos abstractos; se trata sobre las diferencias 
culturales, sobre la tradición histórica y el arraigo del hombre a su cultura y tradición. 


En el diálogo intercultural, la alteridad no se presenta como el objeto que se enfrenta a 
mi autoconciencia, el cual debo cosificar para establecer sobre él conceptos y verdades 
absolutas. El otro no es objeto de interés ni objeto de investigación. El alternante deja de 
ser la materia para pensar, tratando de asimilar a la alteridad como lo pensado o conocido. 
En el diálogo intercultural el otro se valida como pensamiento propio en proceso. Lo cual, 
indica que se considera como un sujeto que vive, siente y piensa; que crea y organiza el 
mundo según su pensamiento. 


El encuentro con la alteridad, en el diálogo intercultural, se convierte básicamente en un 
proceso de interpretación del ser. Un volver a plantear donde se evalúa la propia manera 
de pensar, al interponerla a otro pensamiento. Así, la alteridad, desafía nuestra realidad 
existencial, al ser otra perspectiva fundada desde una realidad alterna. En ese espacio disimil 
surge “la posibilidad de respectivizar nuestra propia perspectiva” (Ibid.: 41). 


Las intenciones filosóficas de Pérez-Estévez y Fornet-Betancourt; están lejos de pretender 
incorporar, asimilar, subsumir o alienar al alternante al Yo. Básicamente, persiguen el en- 
cuentro de los valores del otro y del Yo, permitiendo un espacio común. Lugar que permita 
la creación de estrategias políticas que promuevan la convivencia. 


La posibilidad de convivencia, abierta por el encuentro intercultural, no debe presumir 
de contener en sí la resolución absoluta de la conflictividad y menos de la solución de las 
diferencias en una nivelación forzada, forzosa y común. El diálogo intercultural busca la 
armonía entre las culturas, pero ésta no debe nacer de un proceso de apropiación reduc- 
cionista; como ha pretendido la racionalidad occidental. 


La con-vivencia, al contrario, marca la armonía que se iría logrando por la constante interacción 
en el campo histórico-práctico y por la subsiguiente plataforma intercomunicativa que irían 
tejiendo los discursos en la misma explicación de sus contro-versias. La con-vivencia apunta 
así a esa forma superior de armonía que puede designarse con el nombre de solidaridad. La 
solidaridad supone y quiere al otro desde su alteridad y exterioridad. (Jbid.: 47). 


Fornet-Betancourt apunta que la armonía es un haber a concretarse en la constante rela- 
ción e interacción de las realidades históricas que se exteriorizan en la práctica. De esta, 
emerge la posibilidad comunicativa que irá aproximando las diferencias en un espacio de 
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comprensión mutua. Este encuentro desemboca en la solidaridad entre los sujetos sociales. 
La solidaridad como expresión del compromiso con la alteridad, es instrumento util para 
una pacífica con-vivencia y esfuerzo mutuo para solventar las diferencias. 


Como se ha mencionado, el reconocimiento de la realidad existencial e histórica del alter- 
nante como vía de comunicación abre la posibilidad a la solidaridad social. Se opone esto 
a la pretendida nivelación forzada de las diferencias con base al desprecio de los valores 
culturales alternos. Pérez-Estévez afirma: 


El mundo de cada persona es, a la vez, una realidad individual y común, en la que partici- 
pamos con otras personas: es individual porque, como ser humano, cuento con un acervo de 
valores propios que me permiten funcionar en el mundo al que pertenezco; pero, a la vez, 
ese mundo individual es común, porque esos valores personales han sido apropiados de una 
cultura tradicional y comunitaria, que ha venido constituyendo un mundo al que esa persona 
también pertenece... Pérez-Estévez (2001: 91). 


Para Pérez-Estévez, la dimensión interna individual es formada por la relación del individuo 
tras el intercambio con la cultura que lo contiene; se gesta en la interacción con la realidad 
circunstancial donde habita. Sin embargo, los valores individuales, como acervo del mundo, 
también están contenidos en la realidad del otro. Mis valores, en cierta medida, son siempre 
compartidos por el alternante; estos valores compartidos, se constituyen en el principal 
punto de encuentro de mi Yo con el Tu. Como ocurre entre los individuos, entre las culturas 
existen también valores compartidos, los cuales representan el primer punto de encuentro. 
Por estar las culturas contenidas dentro de un existir con circunstancias compartidas, se 
posibilita la comunicación. 


Cada ser humano como cada cultura constituye una entidad diferenciada del alternante. 
Posee valores e interpretaciones propias. Sin embargo, en el haber humano existen prin- 
cipios compartidos. El miedo a la muerte, la constitución familiar, inquietud espiritual, la 
posesión del sitio donde se vive; son sólo algunos aspectos comunes en el hombre. Esto, la 
puesta en común en el diálogo. Pues, al estar frente al otro, se comparten exigencias; como 
el derecho a conservar la salud y la vida. 


En consecuencia, lejos de ver el contenido histórico cultural, como limitante de la con- 
vivencia; se debe apreciar como la base que sustenta la comunicación entre las culturas. 
Para Pérez-Estévez “El ser humano es este ser humano por la capacidad de pertenecer a un 
mundo determinado y, para pertenecer a ese mundo, ha sido necesario abrirse a él, conocer 
sus valores y asimilarlo” (Ibídem). La asimilación de los valores, en su mayoría, es asumida 
por el individuo de forma inconsciente, donde la familia juega papel fundamental; estos 
valores estructuran el Yo. 


Este mundo propio condiciona toda nuestra capacidad de abrirnos a los demás, lo que significa 
toda nuestra capacidad de conocerlos, de aceptarlos o de rechazarlos, de amarlos e, incluso, de 
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odiarlos. Nuestro mundo propio es la posiciôn en la que nos encontramos y de la que partimos 
cuando intentamos entrar en diálogo (Ibídem). 


Entonces, entrar en el diálogo conlleva la intención de tratar de comprender el mundo del 
otro. A través de la comprensión el hombre se abre al mundo, “De hecho, desde niños nos 
vamos abriendo a un mundo organizado en el que nos instalamos, funcionamos, vivimos 
y simultáneamente lo comprendemos a través de todo nuestro complicado proceso cog- 
noscitivo” (Ibídem). El diálogo es el intento por el cual mi autoconciencia se acercar a la 
autoconciencia de la otredad. 


La escucha, exigencia del diálogo emancipador. 


A través del diálogo nos abrimos al mundo que circunscribe el espacio que ocupa mi Yo; es 
un intento por entender la posición donde el otro se ubica y desde él comprende la realidad 
que lo contiene. Así, el diálogo es el encuentro de dos Yo que intentan comprenderse. Para 
comprender al otro, la escucha es una herramienta clave. Pues, sin la escucha, la intención 
de comprender a la alteridad quedaría reducida a mera finalidad. 


Para Pérez-Estévez la escucha pone en contacto las interpretaciones que cada Yo hace del 
mundo. Es, el punto donde las autoconciencias más que tocarse, se comienzan a integrar, 
con la finalidad de “comprenderse”. Esto permite que surja la solidaridad, exigencia de 
Fornet-Betancourt. 


Pérez-Estévez explica que la apertura hacia la otredad se encuentra condicionada por la 
interpretación que el Yo hace del mundo. De igual manera, la alteridad, se abre hacia mi Yo, 
desde la interpretación que del mundo hace. Lo cual implica que existen ciertas posibilidades 
donde las interpretaciones del mundo se logran contactar para permitir la comprensión de 
la realidad alternante. Pérez-Estévez enfatiza que “cada persona posee una distinta dispo- 
sición a abrirse y comprender al Otro y a su mundo, originada en la distinta manera que 
cada persona tiene de instalarse en su mundo” (Ibid. : 92). 


El otro se asume como una persona distinta a mí; la cultura alternante se toma como una 
cultura diferente a la mía. La corporeidad del otro, hace que ese otro sea distinto a mi 
corporeidad. Más, de la misma forma que el cuerpo distingue a los individuos, posibilita 
nuestra realización y nos hace conscientes de las limitaciones como individuos. 


Las culturas que sólo toman como valedera una o pocos sentidos o interpretaciones de la rea- 
lidad, reducen su poder de adaptación a nuevas circunstancias; aumentando los riesgos y las 
debilidades culturales. Las culturas cerradas en sus interpretaciones, contienen alto grado de 
dogmatismo al sacralizar sus verdades. Así, la cultura se hace endeble, al ser poco adaptable. 


Que una sociedad determinada posea superioridad tecnológica, militar o económica sobre otra 
cultura, necesariamente esto no indica que se trate de una cultura fuerte y sólida. La fortaleza 
viene dada por la capacidad de adaptación de una cultura a los cambios circunstanciales; esto 
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significa, que a circunstancias adversas, la cultura sabra ubicarse en nuevas posibilidades 
para superar las carencias y necesidades. Pérez-Estévez indica: 


Lo humano cambia y se agranda a lo largo de la historia en la medida que el hombre va pa- 
sando de ser algo marginal en el universo a ser el centro de ese universo. El criterio último -el 
hombre- por el que se regula, ordena y evalúa las vidas y las acciones de los seres humanos, 
es por tanto distinto e histórico y la moral producida por la narración de las vidas y las accio- 
nes de los seres humanos también irá cambiando al compás de las culturas y de los tiempos 
(Pérez-Estévez, 1991: 62). 


La posibilidad de adaptación es determinada por la pluralidad de sentidos que la cultura 
adquiera tras la validación de la diversidad que la constituye. En el diálogo intercultural 
participan una multitud de mundos distintos inacabados, incompletos, no cerrados. En 
el contacto con la infinidad de interpretaciones alternas, los sentidos y mundos alejan la 
posibilidad de cerrarse; más bien, se pluralizan. Es precisamente en esa pluralidad y mul- 
tiplicidad de sentidos, que las culturas se enriquecen. Porque “también el hombre, por el 
don de la palabra, tiene el poder de crear su mundo (Jbidem)”. Escuchar al otro permite 
que mi mundo no se sacrifique a verdades sacralizadas. Así, la construcción de mi mundo 
permite la vida del otro y la mía. 


En el mundo contemporáneo, cerrar una cultura para que sus realidades se sacralicen en 
verdades inmutables, es pretender una utopía. Esta utopía daría como resultado un lugar 
humanamente inhabitable. Por el contrario, alimentar la pluralidad y multiplicidad cultural 
es ampliar las realidades e interpretaciones; acrecentar al mundo, hacerlo dinámico. En 
consecuencia, el contacto entre las culturas, al poder intercambiar diversas interpretaciones 
del mundo, hace que las culturas aumenten sus posibilidades sociales. 


Una cultura abierta a la validación de los bienes culturales de la otredad, es una cultura 
con mayor poder de adaptación y reflexividad; por tanto, puede adecuarse de forma más 
eficiente para enfrentar los embates circunstanciales sufridos. De forma contraria, una cul- 
tura empeñada en la negación del otro, disminuye su poder de reacción considerablemente. 
Pérez-Estévez señala de la cultura occidental: “Tendemos, en nuestra cultura objectivante 
de Occidente, a no apearnos del yo que habla, porque consideramos al otro no como tú 
sino simplemente como una cosa o un objeto que nos enfrenta” (Pérez-Estévez, 2013: 92). 


Las innumerables muestras de barbarie y de alienación social en occidente, nacen del poco 
o casi nulo poder de adaptación de la cultura a las circunstancias existenciales. A pesar que 
occidente es rico en diversidad cultural, el grado de articulación cultural es apreciadamente 
pobre; las interpretaciones culturales corren en correlatos paralelos que no llegan a tocarse, 
esto imposibilita la superación de las crisis. Ante esta realidad Pérez-Estévez insiste: “Tende- 
mos a convertir al Tú en algo ello, en objeto y, de esa manera, perdemos la oportunidad de 
realizar nuestra completa e íntima esencia como seres humanos para entrar en el reino del 
ello, de los algos, de las cosas objeto que se extienden enfrente a nosotros. (Ibid. : 92-93). 
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Sin la multiplicidad de personas, y las condiciones del diálogo presentes, la multiplicidad de 
interpretaciones se limitan e igualmente se limita la posibilidad de liberación a los esquemas 
que coaccionan a los individuos y las culturas. “Sin multiplicidad de personas capaces de 
vivir estos dos momentos, capaces de ser alternativamente yo y tú, no existe posibilidad de 
diálogo (1bíd.: 93).” Definitivamente, la pluralidad de sentidos posibilita la liberación a las 
estructuras opresoras; provengan estas de la propia cultura hacia el individuo particular o 
de una cultura hacia otra. 


La escucha se convierte en herramienta indispensable en todos los proyectos de emancipa- 
ción. Así entendido, la escucha, como necesidad filosófica y subjetiva, responde continua- 
mente al sentido convocante de la alteridad. Se constituye en determinante para contra- 
rrestar la anulación del Yo. “En su sentido hermenéutico o instrumental: uno nunca está, 
precisamente, libre de otro” (Nancy, 2008: 65). Insiste Nancy que el existente jamás puede 
desvincularse de los otros. El Yo siempre se encuentra inmerso en un mundo conformado 
por ininterrumpidas relaciones con la alteridad. En medida cierta, lo que somos es causa 
y consecuencia del contacto con lo que nos alterna. He aquí la importancia de escuchar. 


No es de extrañar que las propuestas dialógicas de liberación tengan a Latinoamérica como 
lugar de desarrollo, territorio de ironías. La ironía latinoamericana está determinada porque 
a pesar de que es una latitud rica en diversidad cultural, se evidencia la poca comunicación e 
integración entre las culturas; posibilitando la expresión de estructuras opresivas, alienantes 
y enajenantes. José Mariátegui expresa sobre la pluralidad americana: 


La América española se presenta prácticamente fraccionada, escindida, balcanizada. Sin em- 
bargo, su unidad no es una utopía, no es una abstracción. Los hombres que hacen la historia 
hispano-americana no son diversos. Entre el criollo del Perú y el criollo argentino no existe 
diferencia sensible. El argentino es más optimista, más afirmativo que el peruano, pero uno 
y otro son irreligiosos y sensuales. Hay, entre uno y otro, diferencias de matiz más que de 
color... de una comarca de la América a otra comarca varían las cosas, varía el paisaje; pero 
casi no varía el hombre. Y el sujeto de la historia es ante todo, el hombre. La economía, la 
política, la religión, son formas de realidad humana. Su historia es, en su esencia, la historia 
del hombre (Mariátegui, 1978: 133). 


La autenticidad Latinoamericana es el norte a seguir por los proyectos de emancipación. 
Nuestra autenticidad está en poder desenvolver esa estructura que nos lleva a creer que 
algo es auténtico o no. Nuestra autenticidad radica en la comprensión de la condición 
de “estar-siendo”. Esto, es una forma, la única pertinente de reconocernos a partir de un 
horizonte propio. 


Conclusiones 


Uno de los problemas filosóficos básicos a enfrentar en toda propuesta liberadora es, sin 
lugar a dudas, la transformación de una racionalidad instrumental y utilitaria, por otra más 
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humanista y justa, donde se pueda reconocer el derecho a la diversidad y la diferencia cultural. 
Es por ello que la mayoría de las propuestas filosóficas latinoamericanas, después de analizar 
críticamente el dominio de la razón positiva de la Modernidad, se proponen la recuperación 
de la racionalidad a partir de otras praxis y experiencias de pensamiento más dialógicas. No 
es casual que pensadores latinoamericanos como Raúl Fornet-Betancourt y Antonio Pérez- 
Estévez, insistan en la urgencia de nuevas praxis interculturales para la recuperación de un 
diálogo cuyos participantes se reconozcan desde la multiplicidad de sus culturas. 


La comunicación, en especial el diálogo con el Otro, se plantea así como un problema ético y 
político dentro de las prácticas de socialización y reconocimiento de las identidades humanas. 
Es necesaria una praxis comunicativa diferente a la empleada entre las culturas subsumidas 
y la cultura dominante; una práctica comunicativa que no sólo genere la transformación de 
la racionalidad, librar al hombre de las estructuras alienantes, sino crear espacios comunes 
entre las diversas culturas, espacios determinados por las diferencias e integración de los 
valores culturales. Es aquí donde la escucha adquiere interés preponderante; pues sin es- 
cuchar a la otredad se anula la concreción de espacios políticos comunes. 


Señala Pérez-Estévez que en el diálogo debe prevalecer la presencia del Otro en su contexto 
cultural e histórico, pues es así como la palabra del discurso puede ser reconocida en su 
originalidad. Lo que implica que es necesario estar en el lugar de Otro, para que el encuentro 
y el reconocimiento tengan cierta legitimidad (Pérez-Estévez, 2013). Para Pérez-Estévez el 
ser se concreta en la palabra, es la palabra la portadora de sentidos que se integra con la 
otredad en el diálogo. La palabra no es un mero código de significaciones, es el vehículo 
por el cual los objetos significan; en la palabra se realiza, existe, se concreta, adquiere cor- 
poreidad el pensamiento. “El más íntimo pensamiento, el más silencioso proceso conceptual 
está estremecido en la palabra” (Pérez-Estévez, 1989). 


En palabras de Fornet-Betancourt, “el Yo frente al otro, debe convertirse en la relación 
natural del yo pensante, ser que siente, ante el otro, ser pensante y sintiente” (Fornet- 
Betancourt, 1994: 17). Las relaciones entre los seres humanos es básicamente una relación 
entre seres que sienten su entorno, los fenómenos del diario acontecer. La finalidad del 
diálogo existencial como propuesta ética, se aproxima a la filosofía intercultural, al exigir 
la conjugación e integración de las diversas existencias que generan maneras de sentir lo 
externo y que se comparten lingüisticamente. 


A través de la sensibilidad el hombre construye la subjetividad, más que la propia forma 
de razonar el mundo, la subjetividad está basada en la propia forma de sentir el mundo. El 
diálogo existencial valida el intercambio de las diversas formas de sentir; así la racionalidad 
pura, inmutable, debe abrirse a la construcción de una “racionalidad sensible”, 


El silencio, la escucha, los gestos, herramientas comunicacionales desestimados en una 
relación antinatural del sujeto enfrentado al objeto, adquieren su justo valor cuando se 
relacionan los sentimientos y pensamientos entre las subjetividades. Por lo cual Pérez- 
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Estévez (2013) plantea la conversacién como el acto vivo, dinamico, determinado en un 
tiempo y espacio donde dos o más Yo, intercambian las mutuas formas de sentir en un 
proceso netamente abierto. En la conversaciôn la verdad absoluta y monolitica da paso a 
las realidades determinadas por el proceso de transformación permanente entre quienes 
están en acuerdo o en desacuerdo. 


Contrario a la tradición de la racionalidad instrumental, la verdad absoluta no existe en 
el diálogo existencial, ni llega como iluminación o epifanía entre los dialogantes, las reali- 
dades son acuerdos entre los dialogantes. El hombre es un existente que está en constante 
transformación, el hombre no es un ser inmodificable, se transforma constantemente en 
una nueva realidad dependiendo de su reacción a las circunstancias vividas; así, quienes 
integran un proceso comunicativo tienen la posibilidad de cambiarse, de re-formarse a 
través del encuentro. 


La posibilidad de transformación humana frente al alternante se viabiliza por medio de la 
expresión de la escucha, de la disposición del Yo de “estar a la escucha”, de estar dispuesto 
a que los valores del alternante penetren, modifiquen y transformen mis valores. A través 
de la escucha, no sólo interpretamos las palabras, sino igualmente los silencios y los gestos 
del otro, los cuales son ricos en información capaz de transformar mis realidades. 


Se hace necesaria la superación del miedo atávico a ser invadido por otro Yo, para posibilitar 
la transformación de un mundo orientado por una sola verdad, donde el encuentro entre 
el Yo y el Tú posibilite un Nosotros. Invariablemente, un mundo que valorice en su justa 
medida los diversos valores culturales, permite la superación de las estructuras alienantes, 
y haga posible la emancipación de los subyugados. Visto de esta manera, las propuestas 
éticas de Pérez-Estévez y Fornet-Betancourt se convierten en planteamientos políticos. Las 
exigencias de los autores citados se perfilan como el medio idóneo para lograr no sólo la 
integración de los excluidos sino de la emancipación del individuo y el reconocimiento de 
la pluralidad de las identidades culturales. 


Referencias bibliográficas 


Fornet-Betancourt, R. (2001). Transformación Intercultural de la filosofía, Ejercicios teóricos prácticos 
de filosofía intercultural desde Latinoamérica en el contexto de la globalización. Lesclée: Bilbao. 


Fornet-Betancourt, R. (1994). Hacia una filosofía intercultural latinoamericana. D.E.I: San José de 
Costa Rica. 


Pérez-Estévez, A. (2013). Hermenéutica Dialógica. Trad. portuguesa de Antonio Sidekum, Brasil: 
Ed Nova Harmonia, Nova Metropolis. 


Pérez-Estévez, A. (1989). Individuo y feminidad, Maracaibo: EDILUZ. 

Pérez-Estévez, A. (1991). Religión, moral y política, Maracaibo: EDILUZ. 

Mariátegui, J. (1978). Obras completas, Temas de Nuestra América, Variedades, vol. 12, Lima. 
Nancy, J. L. (2008). A la escucha, Madrid: Amorrortu Editores. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


Y La FILOSOFÍA LATINOAMERICANA 


LA ESCUCHA EN EL DIÁLOGO EXISTENCIAL 


105 


Entretextos — Artículos/Articles 


Revista de Estudios Interculturales desde Latinoamérica y el Caribe. 
Facultad de Ciencias de la Educaciôn. Universidad de La Guajira. Colombia. 
ISSN: 0123-9333. Año: 10. No. 18 (Enero-Junio), 2016, pp. 106-114 


El derecho a la comunicación en clave intercultural 
The Right to Communication in an Intercultural key 


Kojute’era jee kanúlii jukua‘ipalu’u piamatua akua ‘ipaa 


Johandry Hernandez 
Facultad de Humanidades y Educación, Universidad del Zulia, Venezuela. 





Resumen 


Este trabajo reflexiona sobre la comunicación como un derecho intercultural y se 
sustenta desde la perspectiva de “los aspectos mentales del mundo” de Chomsky (s/f) 
y la “función simbólica” de Piaget (1979), para desligar su concepción de la lógica 
de la reproducción-fin, explicada por Hinkelammert (2006). Ubicamos su discusión 
teórica y metodológica desde la ontología del propio sujeto. La comunicación indaga 
la imaginería simbólica como método de comprensión del sentido, que demanda una 
presencialidad del otro como polis y como otredad, es decir, una decodificación de la 
heterotopia. Se trata de investigar entre la acción socialmente estructurada y el sentido 
generado por los sujetos. 


Palabras clave: comunicación intercultural, epistemología de la comunicación, ontología, 
teoría de la comunicación. 


Abstract 


This article reflects on communication as an intercultural right and is based from the 
perspective of Chomsky's “mental aspects of the world” (n.d.) and Piaget's “symbolic 
function” (1979), to unlink its conception of the logic of reproduction-as-end-purpose 
explained by Hinkelammert (2006). We place his theoretical and methodological discus- 
sion from the ontology of the subject. Communication explores the symbolic imagery as 
a method of understanding meaning, which demands the other’s presentiality as polis 
and as otherness, that is to say, a decoding of heterotopia. The objective is to research 
between socially structured action and meaning generated by the subjects. 


Keywords: Intercultural Communication, Communication Epistemology, Ontology, 
Communication Theory. 
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Pütchi palitkua’ipalu 

A’yatawaakat túú wanee osoire'eria aa'in ja‘ujee waneein kojute’eria julu’u piamatuaa 
akua’ipa ojuittiruushi júnainjee ,,ekiiru’ujeejat mmatu’upiinaajat“ ni’yataala Chomsky 
(s/f) jee ,jütsüin jeetkuaya“ nú'yataala Piaget (1979) jüpüla akatalaa nüküjala juulia 
jukua'ipa tú achotooko-aakajawaa nüküjalakaa Hinkelammert (2006). Waikale’ertiin 
nüküjala karalouttajatkat jee ju'unajiria jikiinainjee tú wayuwaakat. Ayounajawaakat 
asakire’etsti júkújala jeetkuayaa jüsala jütükiain jünüikipala kasa achuntakaa eraa na 
waneirua maka jaain wayuwaa otta a’latileeraa jija’a tü ayaawatamaataaka jünüiki wanee 
kasa julu’ujee tú mainmaaka akua’ipa mmatu’u. Asanaaya a’yatawaa julu’ujee jukua’ipa 
jütsüinmaajatü anatanajirawaa jee tú anúikii ojüittakaa nekiirujee na wayuukana. 


Piitchiirua katsüinsükat: Ayounajawaa piamatualu’u, Jütsüin pütchi akanúijitinjatka 
ayounalaa, Jikii wanee kasa, Jükaraloutsemaajatü ayounalaa. 











Introduccion 


¿Cómo llegar al otro cuando los códigos humanos han muerto? 


a cronometría interior del sujeto, sus pactos con el tiempo y su relación con el espa- 

cio se desdibujan en el ocaso de una conciencia negada, en la borrosa otredad, en 

la tardía esperanza... En la apuesta a una fascinación técnica con alcances infinitos 
que ya somos incapaces de predecir. Tardío y complejo el acercamiento ontológico hacia 
el ser confundido. 


La agonía de la Modernidad nos conduce al derroche de la visibilidad y la dislocación del 
valor-signo en la estructuración de nuestros insumos de comprensión de la realidad. Fago- 
citado el sentido y envilecida la conciencia por el derroche visual, el sujeto es incapaz de 
revisar y advertir que construye, sin mayores sentidos de riesgo, a un imaginario del fin, 
metadiscurso organizado alrededor de unos mapas de significaciones sobre la culpabilidad 
de la existencia y, por ende, anulación del otro ante su propio malestar, ante su (in) capa- 
cidad de soportarse... 


¿La inhumanidad es infinita? 


Ha resurgido con una enorme potencia académica el debate -a veces redundante y caduco- 
sobre si la humanidad se sitúa en los lastres de una sobremodernidad o si la posmodernidad, 
como periodo histórico, ha tenido la suficiente fuerza telúrica para fundamentar una postura 
crítica a los desmanes de la Modernidad y, en esa dirección, avistar las alternativas éticas, 
políticas, axiológicas para el hombre en los tiempos por venir. 


Más allá de la revisión crítica de la Modernidad (centrada no sobre su innegable avance en 
la técnica y la biomedicina, sino sobre el estudio filosófico y sociológico del sujeto), hace 
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falta evaluar el diagnóstico del proceso civilizatorio de occidente. La obra de Elias (2007) 
ilumina en medio de las incertidumbres para entender que la herencia más visible ha sido 
el autocontrol de las emociones del sujeto. 


Domar los instintos, el deseo, el mundo interior ha repercutido en la organización social 
en los últimos siglos y generó implicaciones sociológicas profundas. La clausura del sujeto 
sobre sí mismo nunca había generado tantos desafios y consecuencias sobre la manera en 
cómo entendemos el comportamiento anómico prevaleciente en esta época. 


La deidad de la Modernidad se materializa en el Estado y su implantación en el control de 
la violencia. Pero hoy, su legitimidad se evapora, se esfuma. Ha sido, sin duda, el signo en 
lo que va del siglo XXI. Sus referentes de control, dirección de la norma y establecimiento 
de la ley y el derecho, parecen resultar insuficientes para garantizar cierto orden. Más bien, 
la lucha se centra en la preservación de los resquicios de una época pasada. Los grandes 
relatos de los que habla Lyotard (1979) los autodestruyó el mismo sujeto que cada vez 
luce más dispuesto a ensimismarse, a imponer su individualidad ante el contrato social. 
De hecho, renuncia a él. Gratuitamente. 


Existe un diagnóstico solapado por la saturación de la visibilidad de los grandes medios de 
representación de la “realidad” y de cuyo alcance no se discute: la sociedad de hoy tiene 
una marcada incapacidad para comunicarse. Ante la crisis y el derrumbe de los grandes 
proyectos de la modernidad (la iglesia, el partido, el parlamento, la democracia, los derechos 
humanos, la ideología...), el sujeto se ha replegado a los medios masivos en busca de un 
aliciente a sus incertidumbres, acude emocionado a una instancia en la que es transformado 
en objeto de promoción en el mercado de la imagen. Este escape refuerza la moral del statu 
quo social; no es correcto salir de la propia condición, es glorioso volver a ella. 


El poder destructor de la violencia (ya no solo física, sino también simbólica) tiene implica- 
ciones incalculables, porque la sospecha hacia el otro se ha incrementado, la desintegración 
de la sensibilidad erosiona todo tejido de convivencia. Se desconfía de todo y de todos. 


Hablar de un sujeto in-sensible podría convertirse en una hipótesis de un trabajo empírico 
que puede tomar años de labor académica, pero que a su vez se convierte en motor para 
asumir una urgencia social innegable. Partiendo de la premisa de la insensibilidad del sujeto, 
las nociones sobre la otredad se transforman y el intercambio con el otro se manifiesta en 
conductas anómicas, asesinas!. 


La individualidad se forja en armaduras psíquicas, emocionales y sociales impenetrables y el 
otro (como ente ontológico) no puede ser “otro” sujeto, requiere una sustitución automática. 
El otro en esta época lo representan los medios: está en las pantallas de la televisión, en la 
fascinación de la creciente tecnología de información y comunicación, en los dispositivos 





1 La noción semántica de asesinato en este trabajo se refiere a múltiples formas de matar a otro, siendo la desaparición 
física la más extrema. El vouyerismo de la violencia puede catalogarse como un homicidio simbólico. 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enero-Jumo), 2016, pp. 106-114. 


móviles, en la prensa escrita. Un otro espectacular. Y especular. El otro (los medios) actúa 
como Mesías ante la desolación del sujeto, incapaz de evaluarse a sí mismo para poner a 
fluir sus incertidumbres; Mesías que acude en plena debacle de la Modernidad y sus residuos 
como el Estado, la noción de bienestar y la democracia. Frente al déficit y el desplome de la 
legitimidad la violencia pública para la preservación del orden, el sujeto (a su vez audiencia) 
se repliega, escapa a su realidad para refugiarse en el relato mediático. 


Uno de los grandes objetivos delineados del proceso de civilización -sin proponérselo con 
conciencia histórica- ha sido el autocontrol de las emociones del sujeto, como ya dijimos. Via 
de retención de la pulsión, hoy esta cualidad se evapora ante la compuerta de la maldad más 
irrestricta: liberada toda una energía psíquica, la violencia se avista como salida, al punto 
de sobrepasar la legitimidad del uso de la violencia en el Estado, para hiperfragmentarse 
y consolidarse como método de defensa ante la sospecha hacia el otro. Espacio público, 
consenso y ética del discurso ceden como cenizas esparcidas... 


Soberbia más que solidaridad; poderío sobre la debilidad. En resumidas cuentas, negación 
de la comunicación. 


La comunicación como derecho vulnerado 


Una práctica política de la razón nos obliga a pensar en una alternativa. Y lo primero en lo 
que se debe fijar especial atención es que el derecho mayormente vulnerado por el proyecto 
moderno ha sido la comunicación. Por eso, su antiutopia es la violencia (ya no solamente 
física y macro, sino simbólica y fragmentaria). 


La comunicación implica unas relaciones práctico-pensantes en estado de flujo continuo, 
que no están predeterminadas ni pueden calcularse bajo la lógica de la reproducción-fin?, 
que implementó la eficiencia y la racionalidad de la competitividad. “Esta competitividad 
borra de la conciencia el sentido de la realidad” (Hinkelammert: 2006: 32). Como apunta 
este autor, la eficiencia se presenta como la rentabilidad y la realidad es tomada en cuenta 
como referente de falsificación o verificación de los juicios. “Lo que parece progreso se está 
transformando en un salto en el vacío” (Ibíd.: 31). 


¿Cómo no asumir una conciencia histórica que reaccione ante la “legitimidad” de la elimi- 
nación de la existencia? 


La realidad del sujeto está mediada por el lenguaje y el mercado. La vida, desde esta perspec- 
tiva, se totaliza y recibe el tratamiento de una competencia voraz con los otros. “El sujeto se 
halla enfrentado a la encrucijada de la vida y la muerte, la que constituye esta realidad del 
mundo” (Jbid.: 69). Este diagnóstico (para hablar en términos forenses) exige un encuentro 
contingente y situacional sobre el sentido hermenéutico de la representación del mundo-de- 
la-vida de los sujetos. La complejidad de nuestros referentes políticos y culturales apela a una 





2 Revisese el trabajo de Hinkelammert, (2006). 
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metodologia que decodifique la aversiôn de las emergencias semiôticas en la representaciôn 
y en el imaginario. Esto nos ubica en un problema, principalmente, comunicativo. 


En la revolución cognotivista de los años 50, se produjo un cambio en el estudio del lenguaje: 
del estudio del comportamiento y sus productos al estudio de los mecanismos internos de la 
mente y los modos en que estos mecanismos funcionan al ejecutar acciones e interpretar las 
experiencias. Se trata de “los aspectos mentales del mundo”, como los llamó Noam Chomsky. 


En esta evocación académica, nos viene a la mente el aporte teórico de Piaget (1977) —casi 
en el mismo periodo- en su intento por explicar la relación entre conocimiento y lenguaje. 
Para Piaget, “existe una función simbólica más amplia que el lenguaje y engloba, además 
del sistema de signos verbales, todo sistema de símbolos en sentido estricto” (1bíd, :131). 
Y agrega un argumento con una fuerza ciertamente imbatible: “La fuente del pensamiento 
debe buscarse en la función simbólica”. 


La función simbólica se refiere a una diferenciación de los significantes (signos y símbolos) 
y los significados (objetos o acontecimientos), pero en el terreno sensorio-motor existen, 
también, sistemas de significaciones. 


Una relación entre “los aspectos mentales del mundo” de Chomsky (s/f) y la “función 
simbólica” de Piaget sirve de enclave para situar los problemas y los objetos de estudio de 
la comunicación. Ambas perspectivas, de gran alcance científico, sitúan a la comunicación 
como la ciencia encargada de estudiar los problemas asociados a la organización cognitiva 
(de expresión y estructuración del pensamiento) con la infinita red de significaciones atadas 
a la compleja red de la experiencia (noción-mundo o mundo-de-la-vida). Sin embargo, una 
de las críticas a la teoría de Piaget se centra en su omisión a la influencia del orden afectivo 
o la influencia social (que no toma en cuenta la cultura). 


Los estudios de comunicación deben plantear las dos omisiones de Piaget y centrar al sujeto 
como su objeto de estudio (no limitado al estudio de sus formas de expresión a partir de 
la representación a través del lenguaje) y abarca, a su vez, los sistemas de símbolos. La 
comunicación se ubica epistemológicamente en el estudio de sujeto para la comprensión 
de la cultura y con esta afirmación evocamos, nuevamente, una idea crítica muy afianzada 
en la tradición investigativa en América Latina. 


El sistema educativo formal ha hecho un daño profundo al ofrecer conceptualizaciones 
erróneas sobre la comunicación. La experiencia docente nos ha permitido estar en contacto 
con todo tipo de definición superficial sobre comunicación y con sus respectivas lagunas, 
que hace aún más difícil explicar cuál es su objeto y método de estudio. Cuando se indica 
que la comunicación es el proceso por medio del cual un emisor y un receptor intercambian 
un mensaje a través de un código y un canal se convierte en una sentencia ilusoria que 
hace más ambivalente entender para qué sirve la comunicación más allá del intercambio 
de mensajes a partir de un código (lenguaje). 
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El intercambio de mensajes (sensoriales y verbales) constituye apenas la parte mas super- 
ficial y visible de la comunicaciôn. 


Existe una vasta bibliografía sobre el poder comunicativo a través de códigos paralingüisti- 
cos, kinésicos, que permiten el intercambio de otro tipo de mensajes con profunda fuerza. 
Pero ni siquiera ambas nociones de intercambio de mensajes (a través del lenguaje u otro 
código distinto al verbal) abarca la idea general de una explicación más sensible y profunda 
sobre la comunicación. 


A lo largo del trayecto de la experiencia humana y su particular construcción de sentido 
-ubicados teóricamente en la función pragmática de la gramática funcional de Simon Dik- se 
gesta toda una imaginería mental absolutamente infinita, compleja, variada y enigmática 
sobre la relación entre el sujeto con su entorno, las formas de “defenderse” y sobrevivir. 
Ilustra cómo ha estructurado una gama de significantes y significados. 


La comunicación, entonces, debe concentrarse en la función de esta imaginería mental, 
en la que se construyen toda una red de simbolismos y significados que ayudan al sujeto 
a entender o intentar comprender los caminos y laberintos que le toca transitar a la largo 
de la vida. La imaginería simbólica (individual y social) del sujeto es un asunto de carácter 
primariamente comunicativo, antes que antropológico y sociológico de enorme valor cultural. 
Todos los desafíos sociales planteados en este momento en el mundo deben contemplar en 
sus explicaciones, una perspectiva comunicativa del problema. “La facultad del lenguaje 
está dentro de la arquitectura más amplia de la mente/cerebro. Ella interactúa con otros 
sistemas, los que imponen condiciones que el lenguaje debe satisfacer si es que éste va a 
poder ser usado del todo” (Chomsky: s/f: 7). 


La marginación científica de la comunicación 


La hipnosis de la tecnocracia -al frente de los medios como brújulas de la sinrazón- ha hecho 
caer en la trampa a los científicos de las ciencias sociales y humanas que la comunicación 
está ligada a procesos de difusión de información, a la serialización y reproducción ad 
infinitum del proceso discrecional del intercambio de datos. La teoría de la comunicación, 
heredada de la perspectiva norteamericana y de la Escuela de Chicago, infundó esta noción 
desde hace siete décadas y aún seguimos atrapados en este espejismo. 


Las escuelas de comunicación latinoamericanas, como dijimos anteriormente, testifican este 
señalamiento, al otorgar títulos universitarios con el nombre de “comunicación social”, pero 
el profesional tiene una formación meramente técnica y está capacitado para la configura- 
ción de mensajes masivos. Se profundiza en la producción antes que en la comprensión o 
la ontología de la comunicación. 


Esta neurosis ha causado una marginación constante de las llamadas ciencias tradicio- 
nales y han relegado a la comunicación como una disciplina de reales alcances teóricos 
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y metodológicos capaces de desentrañar problemas sociales complejos. Sociología, psico- 
logía, economía, se nos muestran como disciplinas totalizantes y basan su autoridad en la 
ubicación, señalamiento y definición clara del famoso “objeto de estudio”. 


¿Cuál es el objeto de estudio de la comunicación y cuál es su método? La pregunta ha 
sido asumida valientemente por investigadores latinoamericanos como Martín-Barbero, 
Pasquali y López Veneroni, pero la discusión sigue abierta y vigente. La acusación de las 
“disciplinas puras” se soporta sobre la evidencia de que los “estudiosos de la comunicación” 
o “comunicólogos” recurren constantemente a ellas para aplicar sus métodos y teorizaciones. 


Recurrimos nuevamente a Piaget, quien asegura que el pensamiento antecede al lenguaje. 
Este argumento nos ayuda a asegurar que la comunicación preexiste al sujeto -antes que 
el pensamiento y el lenguaje- y determina la relación humana. Si como plantea López 
Veneroni (1997), los objetos de estudio no preexisten al pensamiento, esta condición es- 
tructura las posibilidades disciplinarias para acceder a las manifestaciones culturales (en 
sí mismas comunicativas), en esa imaginería social descrita anteriormente. Reiteramos: la 
comunicación estudia los problemas asociados a la organización cognitiva (de expresión y 
estructuración del pensamiento) para transformar, reorientar (al menos entender) la trama 
de significaciones armadas por el sujeto en su vida para adaptarse o sobrellevar las ataduras 
impuestas por su condición sociohistorica. 


Una teoría de la comunicación se enfoca en recuperar la propiedad ontológica, es decir, 
estudiar lo que la gente piensa y el significado de los términos en que tales pensamientos 
se expresan, digamos que el científico de la comunicación pone el énfasis en la sensibilidad 
expresada en las propiedades de la palabra (el lenguaje) como mecanismo para pensar y 
hablar sensiblemente acerca del mundo en términos de las perspectivas diseñadas por los 
“recursos de la mente”, según la perspectiva chomskiana. La atención se fija en los fenó- 
menos expresivos en una fase más superficial para descifrar la praxis específica del sujeto. 


Si preguntamos cómo los seres humanos deciden “mirar” o “leer” -en términos semióticos- 
su propia realidad (los científicos de las ciencias naturales han descubierto mecanismos 
alrededor del cerebro para interpretar diferentes estímulos), estamos refiriéndonos a 
problemas complejos fuera de un alcance teórico sólido o aún por construir; pero una 
formulación epistemológica de la comunicación abarcaría el experiencia sensible del ser 
social, absorbible mediante la representación y el imaginario proyectados en sus discursos 
y prácticas sociales cotidianas. Miramos en las contradicciones que tienen mucha fuerza en 
la concepción y creación del mundo de cada sujeto. 


La colonialidad del poder científico se ha encargado de invisibilizar los alcances de una 
ciencia de la comunicación (como unidad totalizante en su objeto de estudio). Aquí abo- 
gamos por una alternativa ontológica de educación a partir de la comprensión del sentido, 
que demanda una presencialidad del otro como polis y como otredad, una decodificación 
de la heterotopia, se trata de investigar entre la acción socialmente estructurada y el sentido 
generado por los sujetos. 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enzro-Junio), 2016, pp. 106-114. 


La comunicaciôn no tiene como centro u objeto de estudio a los medios de difusiôn, pero al 
actuar como sustitutos automaticos del mismo sujeto para replegarlo en realidades paralelas 
concentradas en el goce, la pérdida del referente del hombre (generada por los medios) 
interesa porque en si mismo ha construido nociones del mundo mediadas ya no por los 
entes de los metadiscursos de la modernidad (familia, escuela, etc), sino por los medios. 
En la individualidad cada vez más profunda se liberan, paradójicamente, las emociones 
reprimidas y la idea del otro queda anulada. La emergencia pide a gritos la intervención 
de la comunicación en la política y en la ética. 


La tarea de toda teoría sociológica es explicar las peculiaridades comunes a todas las posibles 
sociedades humanas, una trampa a la que se debe escapar: “Toda teoría científica es reducir 
conceptualmente todo lo mutable a algo inmutable y simplificar todas las manifestaciones 
complejas por medio de la descomposición en sus partes componentes” (Elias, 2009: 36). 


La comunicación como un derecho intercultural 


Miremos las angustias de los latinoamericanos. La pobreza, la exclusión, la educación 
como proyecto alienante del Estado homogéneo y corrupto, la violencia, así como muchos 
otros pueden explicarse ciertamente desde la sociología, la antropología, la cultura, pero 
merecen, por justicia académica, una lectura comunicativa. La pretensión de que la vida 
colectiva puede someterse al ordenamiento técnico fue lo que propició la crítica de Weber 
y los intelectuales de la Escuela de Frankfurt a la razón instrumental. 


“La comunicación, en tanto objeto del conocimiento científico de lo social, solo podría 
plantearse como una forma particular de relación social (no como sustancia autónoma), 
como un momento específico de la construcción o realización de la totalidad humana social” 
(López Veneroni, 1997: 80). Así, cada problema, desde esta perspectiva, es posible indagarla 
en la comunicación. Podemos, entonces, hablar de una comunicación de la pobreza, de 
una comunicación de la violencia, de una comunicación de la ética y la ecología, de una 
comunicación carcelaria, en fin, cada problema tiene una posible lectura y explicación desde 
la ontología del ser. Hace falta indagar desde una doble perspectiva: la representación y el 
imaginario, porque en ambos confluyen la significación de las experiencias que han tenido 
los sujetos con sus propias realidades. 


Pragmáticamente, un comunicador social debe estar presente y participar en el diagnóstico 
de problemas públicos y colectivos, pues la comunicación se centra en cómo define y ma- 
nifiesta el sujeto sus expectativas y malestares. La teoría del espacio biográfico de Leonor 
Arfuch (2004), por ejemplo, es una alternativa comunicativa. 


Ante la comunicación negada, su retorno trasluce hacia la exigencia del derecho intercul- 
tural. Hay explicaciones como las de Ansion (2007), que dicen que la interculturalidad 
aparece como una amenaza vinculada directamente a políticas de Estado o de organismos 
internacionales, que buscarían por ese medio apaciguar los movimientos étnicos en América 
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Latina. No obstante, en tono con la reflexión de este trabajo, Márquez-Fernández coincide 
con la visión de una alteridad que abre y desplaza la conciencia sensible del sujeto hacia 
una percepción de la realidad inacabada. 


Es así como la alteridad que se replantea y a la que conlleva nuestro logos filosófico, insiste 
en la recuperación de la libertad existencial e histórica de los sujetos para pensar y hablar 
(comunicar), sin encubrir o alienar ninguna correlacionalidad con el otro (Márquez-Fernández, 
2013: 9). 


La tarea es pensar, desde la comunicación, en la experiencia del pensamiento sin apartar 
la racionalidad técnica o lógica, pero abarcar la sensibilidad. La praxis académica pasa por 
la desracionalización del dogma de la razón tradicional y se transforma en una responsa- 
bilidad pública del conocimiento. El planteamiento de la comunicación como un derecho 
intercultural -apoyado sobre el fundamento epistemológico y científico de la indagación en 
la estructura de los sentidos del sujeto-, sirve de guía para el quehacer de una pragmática 
descolonizadora de los medios y para la exploración imaginería social en el cerebro del 
sujeto. Es pensar en la cultura y en la transformación pública del poder. 
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Resumen 


En este artículo se analizan las Concepciones de los Sabedores de la comunidad de 
Parenska entorno al encierro de la Majayut. Teóricamente esta investigación esta 
fundamenta en los aportes realizados por las sabedoras de la comunidad de Parenska 
Ipuana María Luisa, Ipuana Juana, Ipuana Enilsa, Pérez Paz Luis y los aportes teóricos 
de Mercado Epieyu Rafael entre otros. El método empleado es etnográfico y narrativo, 
la recolección de los datos se recabaron mediante la entrevista en profundidad donde 
se utilizó la técnica de recolección denominada tradición oral, y contó con la asesoría 
del profesor Ernell Villa A. El encierro es un aislamiento de la vida social donde la 
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niña; en la oscuridad de su exilio con el paso de varias lunas, y muchos soles, ‘muere’, 

dando inicio al renacimiento de la nueva señorita que llega a enfrentarse a la realidad 
social, donde las fantasías de la niñez, la wuyunkeraa, y los malos pensamientos quedan 
encerrados en la casa de yotojoro. 


Palabras Clave: Encierro, Sabedor, Concepción, Educación propia, Tradición oral. 
Abstract 


This article explores the concepts of the Elders from the Parenska community in relation 
to the confinement of the Majayut*. Theoretically this research is based on the contri- 
butions made by some elder women from the Parenska community: Maria Luisa Ipuana, 
Juana Ipuana, Enilsa Ipuana, Luis Pérez Paz and the theoretical contributions of Rafael 
Mercado Epieyu among others. The ethnographic and narrative approaches were used 
and the data collection was gathered through in-depth interviews called “oral tradition 
technique.” It should be noted that this process relied on the advice from Professor 
Ernell Villa A. The confinement is an isolation of social life, where the little girl goes in 
the darkness of her exile waiting for the passage of many moons and many suns. In this 
process the little girl “dies” bringing home the renaissance of a new being, “a woman” 
who has passed from childhood to adolescence. She arrives to face her social reality, 
where the fantasies of her childhood (wuyunkeraa) and the evil thoughts are locked in 
the House of “yotojoro””. 


Key words: Confinement, Sutta paulu ʻu, Concepts, Elders, Oral Tradition, Wuyunkeraa. 
Pütchi palitkua’ipalu 


Tú karalo’utakat ashajúnakat o’untisti süchirua achaajanüin tú sukua’ipakat súrunnui 
wanee majayut sulu tii mmakat Parenska. Tú achaajanakat sütuma tú ataajaka sukua’ipa 
sao til mmaka Parenska maka sa'in tú naa 


Wayuukana Ipuana Maria Luisa, Ipuana Juana, Ipuana Enilsa, Perez Paz Luis otta musi 
tia akotchajaka nütuma Mercado Epieeyu Rafael otta epunajüin. Tu achaajaanaka 
tú natujaka so’upuna til kasa asaakünaka ana'in numa chii ekirajüikai Ernell Villa 
A. Tü süttakat süpüla shiraatajatüin shia tia sa’injapukat sütüjaintüin sukua’ipa eree 
shikiïrajünüin sütuma eree e'in “ machikin”, outusu jeketüsü sukua'ipa majayut süpü 
sujuitajatüin shirüin sukua’ipa kasa, tii she’itapuka tü jintutka, maka sa’in wayuunkera, 
otta tü mojuskat shikirü apütüinjatüin suttüin sulu tü shipia yotojoloo. 


Piitchiirua katsüinsükat: Asürünnaa, atüjawaa, jamüintüin shiria’a kasa, shikiirajiiniiin 
tú súkua'ipa, sumaiwajatkat putchii. 








4 
5 


Majayut: Transition of a little girl into adolescence. 


Yotojoro: Wood extracted from dried cactus. 
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Introduccion 


ediante esta investigación se pretendió indagar sobre las concepciones de los 

sabedores de la comunidad de Parenska entorno al encierro de la Majayut como 

práctica cultural ancestral que hace parte vital del ser y actuar de un pueblo 
cuyas generaciones se han mantenido hasta la actualidad aun en medio de las convulsiones 
socioculturales surgidas de la interculturalidad. Siendo el encierro base fundamental de 
la educación en la mujer wayuu, basándose en ella como el símbolo de la cultura y quien 
representa el valor, la fuerza y el poder al ser una comunidad matrilineal donde el derecho 
se transmite por vía materna. 


Los wayuu quienes aún viven en su territorio ancestral conocido hoy como el Departamen- 
to de La Guajira se han caracterizado por la pujanza y el tesón de su raza, son un pueblo 
amable aguerrido, fuertes y unificados que comparten un mismo sentir, sin embargo con 
el paso del tiempo y la modernidad se han venido presentando procesos de debilitamiento 
cultural y perdida u abandono de algunas prácticas ancestrales que les dan identidad, lo 
que se ha denominado con el nombre de aculturación. Los guajiros como también se les 
conoce, a pesar de vivir en una tierra muy caliente y con pocas fuentes hídricas y que padece 
largas temporadas de sequías y un corto periodo de lluvias son la población indígena más 
numerosa que existe a nivel nacional. 


Por ende la investigación sobre el encierro de la Majayut es de gran importancia tanto para 
la comunidad, como para la población en general ya que será un referente conceptual con 
respecto a la importancia que tuvo el encierro de la Majayut en generaciones pasadas y lo 
que se practica hoy, debido a que se debe resaltar y preservar una cultura con las respectivas 
tradiciones y costumbres: ritos, mitos, creencias, entre otras. 


Se pretende sensibilizar a la comunidad en general de lo importante que son las tradiciones 
para permanecer en tiempo y espacio, conservando intactas las mismas, es decir aplicándolas 
como lo hacían nuestros ancestros de la etnia wayuu, específicamente El Encierro de la 
Majayut. Por tal razón se tuvo en cuenta como principales actores a los sabedores Ipuana 
María Luisa, Ipuana Juana, Ipuana Enilsa de la comunidad de Parenska, quienes con sus 
aportes nos darán a conocer las implicaciones del encierro de la Majayut como práctica 
sociocultural y la importancia que tiene el mismo como tradición. Cabe resaltar que dichos 
aportes son de manera narrativa con el fin de respetar y conservar su tradición y memoria 
oral ya que es un patrimonio intangible de esta etnia. 


Desde la perspectiva de los saberes locales y situados el encierro en la etnia wayuu, se fun- 
damenta o tiene como base relatos que explican el proceso y educación propia de la joven 
como sujeto cultural, y estos relatos se toman como referentes en esta investigación, entre 
ellos destacamos los siguientes. 
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Historia de una familia wayuu 


Anüwanee súchiki, wanee wayuu, pi- 
yamasü süchonnii. So’u wanee ka'i, 
su‘unaka‘a tú süchonkat miyousúkat 
stinain ayosujaa. 


Shiasa ‘a tü jintutkat shiyajaka‘a chi 
yosukai süchirua tú núchonkat, shi iree 
sujutireein. “kasanainjeecheje’e taya 
sümüin maka a taya sutuma”, nitmataka “a 
chi yosukai. Nuwanajaka’a tü su “upakat 
sünainjeemüin nia sutuma, ma’awaka‘a 
shia. Outtaka ‘a tii jintutkat sutuma jamii 
jee miasú. Wattaka‘i shiyalajüin shii 
súchirua. 


So'u wanee ai siilapiijaka’a sima tú 
stichonkat “joolu“u moinjeerü shikii titra 
temiruachonkat, iipünajeerü putuma tú 
su “ulakat, sutu “upa ‘a miichikat, sa ‘u wa- 
nee juya pujuinteerü” sümataka ‘a súmiin 
shiikat. Ayataka ‘aya shia sutuma. 


Müsü sümaleiwa süpülapüna süttüin 
majayutnü. Siimoinjiinaka’a shikii shia 
süchirua sümoinjünüin soi nüchon chi 
yosukai. Sükachetnaka”a shia süpüla 
saapainjatüin se “ejú, maka “a tú yosukat 
nojorulee jeyüin. 


Shianee. 


Esta es la historia de una wayuu. Que tenía - 
dos hijas, un día la mayor, fue a recolectar, : 
frutos del cardón (yosuu). 


Entonces la muchacha golpeo el cardón 
para poder tumbar sus frutos, sus hijos (nü- i 
chonkat), “porque será que esta me maltrata : 
de esa manera” dijo el cardón. Hizo cambiar | 
el sentido de sus ojos por lo que ella le hizo, i 
y ella se ha perdido. Se muere entonces de © 
hambre y de sed. Muchos días la mamá lloro * 
tras su ausencia. 


Una noche soñó la mamá con la hija: “ahora : 
rasparás la cabeza de mi hermanita, colgarás — 
su chinchorro en lo alto, cerca del techo de la i 
casa, en un año harás que salga”, así le dijo : 
a la mamá. Así como le dijeron así lo hizo. 


Así es, antes que las señoritas se encerraran. | 
Raspan la cabeza imitando cuando el fruto — 
del cardón se le está quitando las espinitas : 
que lleva. Cuelgan el chinchorro para que | 
pueda encontrar su nueva esencia, así | 
como el fruto del cardón cuando no está en 
su punto para ser consumido y así pueda 
cumplir con su función: llenar de vitalidad : 
del cuerpo humano y en el caso de mujer : 
para que pueda mantener la continuidad — 
de la especie. 


Eso es todo. 


El relato anterior explica la manera en que fue encerrada la primera niña y la forma en que 


se lleva a cabo el ritual del encierro. 


Al realizar las primeras indagaciones en la comunidad de Parenska referente a la concep- 
ción de los sabedores con relación al encierro de la Majayut, los sabedores inicialmente 
nos relatan historias mitológicas como la anterior, tales como: Waleker, Wolunka la mujer 
de la vagina dentada, el del sol y la luna, con el fin de que se interprete el significado del 
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encierro en su cultura y por ende se analizara y comprendiera su cosmovisión como tal, 
por lo tanto se tomó como referente en esta investigación ya que es el relato trasmitido de 
generación en generación por los sabedores ancestrales utilizando sus pedagogías propias 
como es la oralidad, y de esta manera le explican cómo se realizó el primer encierro en una 
familia wayuu, también se puede observar como relacionan elementos, factores comunes 
de la cultura con el proceso del encierro, es decir la relación que se hace entre el cardón y 
su fruto como núcleo familiar y la familia wayuu, el cardón y el cuerpo de la mujer wayuu, 
y también demuestra que las acciones realizadas por la niña tuvieron consecuencias hasta 
llegar al cobro. 


Mito de Wolunka. La mujer de la Vagina Dentada 


Había una vez cinco jóvenes maleiwa, dos de ellos mellizos que vivían más o menos por el 
arroyo de Wotkasainru'u, traviesos muchachos que tenían la costumbre de gritar: ¡Wolun-kawou 
Wolunkawou! Cada vez que Wolunka escuchaba los gritos se vestía a la carrera y salía de la 
laguna, lugar donde ella acostumbraba a bañarse desnuda. 


Su padre Juya la observaba silencioso y al verla salir de la casa le decía: No te vayas hija mía, 
no dejes que esos muchachos te vean, son muy malos y te pueden hacer daño. 


Wolunka no le hacía caso y se iba dando brincos por la pradera hasta llegar a la laguna. 


Un día los jóvenes le esperaban escondidos en los matorrales armados de arcos y flechas. 
Wolunka llega a la laguna y de inmediato se desnuda, contempla brevemente el agua cristalina 
y profunda mientras sus dientes rechinaban aquel ruido espantoso sukurrurrurru sukurru- 
rrurru... por fin se decide y se arroja al agua y en el preciso momento en que cae con las 
piernas hacia arriba, se le vieron los dientes y Maayui portador de una excelente puntería le 
arrojó una flecha dando en el blanco, cayendo los dientes esparcidos por aquel lugar. El agua 
se enrojeció con la sangre de Wolunka y se hizo un arco iris; las aves volaron a escoger sus 
colores, el cardenal se tiño de rojo, el turpial de amarillo y así sucesivamente muchas aves. 


Los cardenales de color gris llegaron cuando la sangre de Wolunka se había disuelto en el agua. 


Wolunka quedó como muerta tendida sobre las aguas, fue entonces cuando los jóvenes se 
acercaron, al verla desmayada la sacaron del agua y la colocaron sobre una piedra. Cuando 
Wolunka recobró el conocimiento se levantó muy acongojada y adolorida y a duras penas 
podía caminar. A su paso fue dejando las huellas grabadas en las piedras. 


Su padre al verla llegar en semejantes condiciones, le pregunto: 
¡Hija mía! ¿Qué te ha pasado? 
Ella no responde, aún no alcanzaba a entender lo que había sucedido, su padre le dijo: 


-Te lo adverti, te dije que no te dejaras ver de esos muchachos. Juya sale en busca de los 
agresores de su hija y al encontrarlos los apresó y los metió en una piedra inmensa que se 
encuentra aún en el cerro de litojolu, selló la entrada de la piedra y por mucho intento que 
hicieron los mellizos para derribarla, no pudieron. 
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Fue entonces cuando todos los animales de la montaña corrieron a ayudarlos. El cardenal 
comenzó a picotear la piedra pero no pudo hacer nada porque se le dobló el pico, lo mismo 
sucedió con los otros pájaros como la palguarata y el carpintero. Corrió entonces el oso que 
a pesar de su fortaleza no pudo ni siquiera rasguñar la piedra, acudieron entonces los demás 
animales como el tigrillo y el zorro que hicieron todos los intentos posibles y no pudieron con 
la piedra. Luego apareció el ratón. 


-¡Déjenme!, dijo, y empezó a cavar por un costado de la piedra hasta llegar a la parte de abajo; 
cuando ya estaba a gran profundidad donde más o menos finalizaba la piedra, comenzó a cavar 
hacia arriba, hasta que por fin llegó donde se encontraban los jóvenes, a los cuales dijo:iVengan 
por acá! Ya está el camino de salid. Los jóvenes salieron de su presidio. 


Todo estaba establecido para que el wayuu se reprodujera sobre esta tierra. En aquel tiempo 
las mujeres wayuu que existían tenían la vagina dentada y cuando a Wolunka le tumbaron 
los dientes, se les cayeron a las demás. Las mujeres eran semidiosas y no existía forma de 
reproducción humana. Todo apareció después de lo sucedido. Luego Wolunka tuvo marido e 
hijos y el primero fue una niña, de ahí en adelante se multiplicaron los wayuu y así termina 
la historia de Wolunka de la cual quedaron las huellas en la piedra de Wotkasainru'u- Alta 
Guajira, como testimonio palpable. 


Simbólicamente la vagina dentada de Wolunka es un manjar que despierta el apetito de los 
Mellizos. Es una boca que rechina porque anda entre dicho por dejarse ver entre la pradera 
y la laguna, totalmente desnuda y haciendo caso omiso a los reiterados consejos de su padre 
Juya. La avidez de los Mellizos Transformadores hace que los mismos, sigilosos entre los 
matorrales, esperen a la muchacha y la hagan su presa flechando su intimidad. Perder los 
dientes, en este mito, corresponde a una alegoría que implica el paso de niña a mujer a partir 
de la idea de penetración forzosa, pues es evidente que Wolunka fue ultrajada por los Mellizos. 
Tal acontecimiento motiva las guerras, tras suscitarse la ofensa y no las fiestas en aras de la 
transformación. 


El mito de Wolunka hace referencia a la primera menstruación de la mujer wayuu, lo cual 
tiene estricta relación con el tema investigado ya que en el primer ciclo menstrual es que 
debe de ser encerrada la señorita para prepararla en su paso de niña a mujer. Además se 
evidencia mediante el mito de Wolunka que la niña hacia caso omiso a las sugerencias he- 
chas por el padre es decir, desobedecía la palabra por tal razón es ultrajada por los mellizos 
dando origen a la primera menstruación y no se cumple el ritual del encierro sino que se da 
origen la primera familia y la reproducción de la cultura wayuu, esto a la vez se relaciona 
con el problema investigado ya que según los sabedores por no realizarse el encierro es que 
hay muchos embarazos a temprana edad. 


Tradición oral 


Desde la antigüedad en que el hombre comenzó a usar el habla para comunicarse, la ora- 
lidad como medio de comunicación más rápido y útil, ha sido fuente de transmisión de 
conocimientos y saberes, además de hacer grandes aportes de información en la historia. 
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Se puede decir, que tradición oral es la forma de transmitir desde tiempo inmemorial la 
cultura, la experiencia, costumbres y las tradiciones de una sociedad a través de relatos, 
cantos, oraciones, leyendas, mitos, cuentos entre otros. Se transmite de padres a hijos, de 
generación en generación, hasta llegar a la actualidad y su función principal es conservar los 
conocimientos de nuestros ancestros a través de los tiempos. Teniendo en cuenta lo anterior 
y destacando la tradición oral en la cultura wayuu como elemento intangible, primordial 
para conservar las tradiciones y costumbres más auténticas de la etnia, se citan voces de 
sabedores que de una manera reservada, prudente y discreto en su intimidad comparten 
sus saberes para el desarrollo de esta investigación, por ejemplo: 


Decía mi thouska que el sol y la luna se enamoraron una vez, pero como no era del mismo 
clan, las familias no lo vieron con muy buenos ojos y los separaron, a la luna como era “el 
tolo” el varón lo castigaron mandándolo a la oscuridad de la noche y al sol como era “la jiet” 
la mujer en el día para que así nunca se pudieran ver. Pero cuando hay eclipse de luna o de 
sol los enamorados vuelven a encontrarse y para nosotros los wayuu eso no es bueno y por 
eso cuando se da el eclipse empezamos a tocar la kasha, tapas de caldero, potes en fin todo 
lo que haga ruido, y en nuestros toques decimos suéltala, suéltala para que pase rápido ya 
que luna está poseyendo a sol, los niños no pueden ver esto y se les prohíbe diciendo que si 
miran para arriba pueden quedar ciegos, desde entonces como luna vive muy solo en la noche 
busca a las niñas wayuu más lindas para hacerlas suyas entonces es cuando las niñas tienen 
su primera menstruación y decimos que luna ya la hizo suya entonces allí tiene comienzo la 
primera sangre’. 


El Encierro o Sütta paŭülü u 


“El encierro de una Majayulu consiste en un momento importante para toda mujer wayuu 
porque recibe conocimientos básicos para la vida, es formada para la pervivencia de la 
misma, puesto que este acontecimiento hace parte de la concepción” y principios funda- 
mentales para la existencia social, cultural, económica, sexual, y todo lo concerniente a ese 
componente de una educación para la continuidad cultural”. 


Existe una diversidad de pensamientos e ideas con relación al ritual del Encierro de la Ma- 
jayut, así se puede evidenciar con los siguientes testimonios de los sabedores y sabedoras” 
de la comunidad de Parenska. 





6 Mito del Sol y la Luna, narrado por Ipuana Enilsa (2015) Outshi (medico tradicional y espiritual wayuu de la comunidad 
de Parenska). 

7 En este contexto la categoría concepción se sitúa. en un escenario donde se recogen distintas versiones que devienen 
de la tradición oral, y que entran a dar cuenta de una visión de mundo y de su relacionamiento con la naturaleza y las 
otras personas que conforman el grupo desde los cuales se generan opiniones o juicios que una persona tiene formada 
en su mente acerca de otra persona, según su cultura y Concepto si mismo 

8 Este fragmento fue tomado del siguiente trabajo de investigación. Herramienta fundamental para hacer algunas reflexiones 
sobre el cambio de significado de palabras en wayuunaiki y de la creencia del Wayuu. Mercado Epieyu Rafael. 2010. 

2 Es la persona que se encarga de impartir todo su conocimiento general de forma oral a todos los habitantes de dicha 
comunidad. Es aquel anciano, que posee una gran riqueza oral; relatos, costumbres, historias, recuerdos etc. Por tal 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


Y CORAZÓN DE CRISTAL 


RENACE UNA MUJER CON ALMA DE ACERO 


121 


/ MARIDELLYS TORRES BERMUDEZ 


JOSÉ EDUARDO IGUARAN IPUANA / YEIRIS DAYANA SANTOS GUERRA 


122 


E-1. “El encierro desde hace mucho tiempo ha sido la forma como nosotros hemos conseguido 
terminar de criar a la niña, y se hace con el fin de despojarla de todo lo malo, y para esto 
se le hacen baños con raiz de yawaka (Pringamoza) esta planta es usada para alejar a los 
malos hombres y el kushiranaa (almacigo, indio encuero) que sirve para embellecer su piel, 
y la mujer demoraba de uno a cinco años en este proceso eso era antes, ahora demora una 
semana, un mes, porque la niña esta estudiando y después pierde el año, bueno eso es para 
algunos wayuu que aún no conservan sus tradiciones, por eso es que se está viendo ahora 
tantas cosas malas, ya la mujer no es valorada como se hacía anteriormente, antes uno no veía 
una mujer que salía embarazada sin estar previamente casada, y eso es lo que se ve ahora, 
ellas salen embarazadas y luego es que se va ver quien fue que la embarazo, todo el proceso 
se está haciendo al revés, y eso porque no se termina de educar a la mujer como debe de ser 
por lo general la niña demoraba todo este tiempo y salía bien educada con principios y valores, 
respetaba sus tradiciones y era formada para ser el pilar fundamental de su familia ahora no 
la mujer se va a trabajar a Riohacha deja a sus hijos con la abuela y no tiene que ver con sus 
hijos y no les da el valor que ellos merecen”, 


E-2. "El tiempo del Súttapaúli'u o encierro”, es establecido en la actualidad por la madre, 
dependiendo de la familia o el clan se realiza con gran emoción, pero antes, la niña era rapada 
totalmente, la niña que entraba al rancho salía tres y hasta cinco años más tarde, convertida 
en una hermosa Majayut, con largos, y brillantes cabellos, totalmente instruida no solo en los 
oficios en los que ha sido educada para sostenerse en la vida, sino también dispuesta para los 
trabajos que le permitirán desempeñarse con total libertad en las labores domésticas, familiares 
y conyugales, en el encierro aprendía a tejer chinchorros, mochilas y otras artesanías más, pero 
ahora eso no tiene ningún sentido el que solo se encierren cinco días y ya, yo recuerdo que 
cuando a mí me encerraron demore máximo seis meses pero no fue porque así lo dispusieran 
los más viejos si no porque mi hermano mayor me tiro un pedazo de carne de vaca asada en 
la casa donde yo estaba encerrada y mi papa lo vio y decidieron acabar con el encierro ya 
que había roto la dieta y todo podría salir mal para mi vida de ahi en adelante. Pero la meta 
de o Los encierros anteriormente era que se cumplieran de dos años en adelante para poder 
encontrar un buen marido con buena posición económica ya que a más tiempo encerrada más 
costosa es la mujer y mejor será el dote otorgado por el pretendiente y su familia’. 


E-3 “El encierro. Es el ritual por medio del cual una niña pasa a ser mujer y aprende a com- 
portarse como tal, según las tradiciones de la sociedad wayuu. En esta etapa a la niña se le 
inculcan valores fundamentales, y se le aconseja sobre cómo debe comportarse. Además, se 
le enseñan los quehaceres del hogar y la labor más importante para una mujer wayuu: el arte 


de tejer. Esta instrucción está a cargo de la abuela o tía paterna (oupayu) y empieza 
cuando a la niña le llega la primera menstruación. Desde ese momento se esconde de 
los demás miembros de la familia en una vivienda autóctona en donde se le cuelga 
un chinchorro bien alto. 





razón se podrían considerar una “biblioteca” y su ausencia representa una gran pérdida al patrimonio cultural, de un 
pueblo. 

E-1. Entrevistada número uno, corresponde a la señora Ipuana Enilsa (2015) Outshi (medico tradicional y espiritual 
wayuu de la comunidad de Parenska). 

E-2. Entrevistado número dos, Ipuana María Luisa (2015) sabedora de la casta Ipuana de la comunidad de Parenska. 
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En los dias que la niña tiene la menstruaciôn, la bajan del chinchorro solo para bañarla durante 
las madrugadas porque se cree que el frio ayuda a sacar las impurezas y los malos pensamientos. 
Para bañarla, la tia o la abuela la sientan en una piedra y tienen preparada agua fria en una 
múcura. Luego traen a una persona con suerte (esto quiere decir, una mujer que sea respe- 
tada, que se haya casado bien, que le haya ido bien en su vida) para que la bañe y le corte el 
cabello. También, durante estos dias, le dan a la niña bebidas medicinales (jawapi, kaswo ‘u 
y palisse) y como alimento mazamorra y chicha sin azücar y sin leche; nada de comidas que 
tengan grasas. Todo esto con el fin de que la niña sea una mujer con un buen estado fisico y 
que no envejecerá con facilidad. 


Al finalizar el encierro, la abuela o la tía le avisan al papá la salida de su hija para que se 
prepare y la presente en sociedad como una señorita (Majayut). El papá, entonces le compra 
vestiduras nuevas: mantas, collares aretes, cotizas, etcétera, e invita a amigos y vecinos a 
una gran fiesta en donde la Majayut da comienzo la Yonna”””, 


El tiempo de duración del encierro es variable. Antes duraba cerca de cinco años pero en 
la actualidad va de un mes a un año, máximo. 


Existe un segundo encierro pero lo hacen los que tienen plata ese encierro no dura tanto 
tiempo, dura por allí de cinco a siete días y se le corta las puntas del cabello a la Majayut se 
les cambia el vestido, se le ponen collares y pulseras echas con tumas”. 


Los anteriores puntos de vistas nos permiten conocer aspectos concernientes al Encierro 
de la Majayut como una práctica ancestral, a través de las concepciones de los sabedores 
se puede observar el significado, la relevancia del Encierro de la Majayut, y la forma como 
se ha venido modificando este rito y las consecuencias que ha traido en la persistencia por 
la conservación de la cultura Wayuu. 


Andamiaje Metodológico 


El presente estudio es de tipo cualitativo ofrece una mirada sobre la concepción de los sabe- 
dores wayuu con relación al ritual del encierro de la Majayut, se aborda desde un enfoque 
interpretativo ya que busca la comprensión de una problemática en sus condiciones naturales 
penetrando en el mundo de esta cultura, estableciendo contacto directo con las personas 
y situación estudiada. Además de realizar una detallada descripción de las experiencias 
y perspectivas personales, intentando interpretar las situaciones, significados y creencias 
de los mismos. Los métodos de investigación empleados son el etnográfico y narrativo el 
primero, constituido como el más útil en el estudio de las realidades sociocultural de una 
comunidad, mediante un estudio personal, de primera mano y basado en la observación, nos 
permite describir las diversas formas de vida de una cultura o grupo de individuos a través 
de un estudio contextual abierto y profundo y el segundo es utilizado en la recolección de 





12 E-3 Entrevistada número tres, Ipuana Juana (2015) sabedora de la casta Ipuana de la comunidad de Parenska. 
133 Pérez Paz Luis. Sabedor de Parenska. 
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informaciôn sobre las historias de vida y experiencias de ciertas personas para describirlas y 
analizarlas mediante una triangulación de análisis de datos. También se referencian épocas 
de historias, narraciones personales, entrevistas narradas y testimonios que son la base 
fundamental en el desarrollo de esta investigación. 


Conclusiones 


El trabajo de investigación se realizó en la comunidad de Parenska con sabedores wayuu 
pertenecientes al clan Ipuana, permitió evidenciar y reafirmar que la mujer es la columna 
vertebral, sobre ella recae la responsabilidad para el plan de vida individual y colectivo, 
por generaciones es quien ha administrado el hogar, tiene el gran compromiso de criar y 
educar, razón por la cual este pueblo prepara desde temprana edad a las niña, para asumir 
en el futuro las funciones mencionadas anteriormente. Los Wayuu le enseñan , a través del 
ritual del encierro que es una cosmovisión ancestral llena de magia que conecta el cuer- 
po, la mente y el alma, las enseñanzas impartidas son para toda la vida y su compromiso 
fundamental es transmitir esta tradición a cabalidad a las futuras generaciones del clan 
materno lo cual le ha permitido a la etnia wayuu mantener casi intactas sus tradiciones 
ancestrales, donde la abuela es el eje fundamental, por ser ella quien deposita tradiciones, 
fundamentos morales y normas de conductas, es por esta razón que es llamada la primera 
maestra de la familia y cuya metodología es vivencial y los escenarios donde se desarrolla 
esta educación propia son el fogón, los velorios, el hogar, los cultivos, en las fuentes para 
la recolección de agua, de esta manera los niños van fortaleciendo la oralidad y el uso ade- 
cuado de su lengua materna, y en el encierro donde se les brinda a las jóvenes púberes una 
educación especial, en este tiempo las sabedoras transmite sus conocimientos sin egoísmos 
dejando de lado los prejuicios, y es allí donde renace una mujer llena de vitalidad, amor, 
fortaleza, dedicación, lealtad y reciprocidad hacia su e'irukuu y que en su exilio voluntario 
ha sido forjada para también transmitir por medio de la oralidad la belleza de la palabra 
que al ser expresadas suavizan el alma y tocan la sensibilidad humana ya que ellas saben 
que las lágrimas y la sangre son sagradas y que una palabra mal intencionada puede ser el 
inicio de un conflicto que en algunos casos no tienen fin y que son heredados a las futuras 
generaciones, por ende las jóvenes Majayut se les educa para saber escuchar y saber hablar. 
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Ipuana, Enilsa Edad: 83 años. Ocupación; Outshi (medico tradicional y espiritual wayuu) Lugar; 
Parenska, Manaure, Alta Guajira de Colombia. Octubre 2015. 


Ipuana, María Luisa Edad: 88 años. Ocupación; Sabedora de la Casta Ipuana. Lugar; Parenska, 
Manaure, Alta Guajira de Colombia. Octubre 2015. 
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Ipuana, Juana Edad: 90 años. Ocupación; Anciana sabedora de la Comunidad. Lugar; Parenska, 
Manaure, Alta Guajira de Colombia. Noviembre 2015. 


Perez Paz, Luis Edad: 78 años. Ocupación; Pastor de cabras, ovejos y sabedor de la comunidad. 
Lugar; Parenska, Manaure, Alta Guajira de Colombia. Diciembre 2015. 
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Resumen 


El presente artículo, a manera balance crítico, examina conceptual e históricamente, 
desde el análisis de conceptos como subjetividad, temporalidad, razón, sociedad y nación 
modernista, las dimensiones societales, culturales y epistemológicas del corpus teórico de 
José Carlos Mariátegui, que evidencian lo avanzado y contradictorio que, con el paso de 
los años, han resultado sus principales presupuestos. Sobre todo porque estos, confronta- 
dos con los procesos de emancipación y la modernización en las sociedades periféricas, 
hacen de su obra una suerte de antídoto contra el entramado homogeneizante de los 
proyectos nacionales y globales contemporáneos, en los que las dimensiones territoriales 
y temporales de la dinámica social nacional, como realidad múltiple, inestable, bullente 
y diversiforme, tiende a desbordar el corsé homogéneo, monocultural y uniforme con 
el durante todo este tiempo se ha revestido al concepto de nación. 


Palabras clave: Razón, subjetividad, temporalidad, nación, emancipación, peruanidad, 
modernidad. 


Abstract 


This article, a critical assessment, examines conceptually and historically (from the 
analysis of concepts such as subjectivity, temporality, reason, society and modernist 
nation and society), the cultural and epistemological dimensions of the theoretical 
corpus of Jose Carlos Mariategui that show how advanced and contradictory their main 
assumptions have proved to be over the years. Especially since they, as confronted with 
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the emancipation and modernization in peripheral societies, make his work a kind of 
antidote to the homogenizing framework of contemporary national and global projects, 
in which the territorial and temporal dimensions of the social and national dynamics; for 
example, how multiple, unstable, seething and diversiform reality tends to overwhelm 
the homogeneous, monocultural and uniform corset with which, all this time, the concept 
of nation has been dressed. 


Keywords: Reason, Subjectivity, Temporality, Nation, Emancipation, Peruanity, Modernity, 
Piitchi palitkua’ipalu 

Joluu suluu tü karaloutta, aküjüsü suchikii jamüin sukumajaaya suttia wanne ayawa- 

taa tú sulujesukat wanee akujushii, shiayasa tú anúikii suluu tú mmapakat jeketkat, 

mulouma wanee ayaawaatia suna'injekat tú akua'ipa o’utsi tü achajashikat jutuma Jose 

Carlos Mariategui, akumalashitkat sukua'ipa tii karalo'utta supula kojuyajatiiin shia 


kojuyamuin ka'i. Shialeja wanee süko’ulaya mapena sa’in sulu tú maa’kat eraajuin sulu 
wanee karaulo'utta supushuwa tú shiyawashakat tú mmaapakat. 


Piitchiirua katsüinsükat: ayawataa, putchii merujüin, palirü ka’, wo'umain, júútta, 
perujewaana, jeketo’u. 











Introducción 


n muchos casos, los estudios nacionales brindan la posibilidad de extender el espectro 

análisis, desde un área geográfica determinada, hacia una realidad mayor que podría 

alcanzar dimensiones regionales, ante aquella conciencia continental de poseer un 
pasado compartido y una problemática común, abordada por los múltiples estudios que han 
intentado definir aquella noción de exterioridad e interioridad, desde el posicionamiento 
en un territorio, como espacio geográfico-político, desde el que se determinará conceptual- 
mente lo aborigen y lo foráneo, lo natural y lo extraño, lo nuestro y lo ajeno, ayudando, 
ante esta conciencia dual, a delimitar el espectro de análisis, como problemática nacional 
o continental, frente a una realidad diferente. 


De ahí que retornar a algunas aristas del aparato teórico de un pensador como José Carlos 
Mariátegui, a casi un siglo de que estas han sido publicadas, puede resultar un asunto muy 
espinoso. Sobre todo porque no hay mucho que se pueda decir sobre él, que ya no se haya 
dicho antes. Siendo Mariátegui, al igual que otros pocos autores peruanos, como el Inca 
Garcilaso de la Vega, por ejemplo, uno de los pensadores sobre quien más libros y artículos 
se han publicado a lo largo de la historia peruana y latinoamericana. Con la particularidad 
que Mariátegui, a diferencia de Garcilaso, es uno de esos personajes contradictoriamente 
más desdeñados e idolatrados al mismo tiempo; debido al estigma que, para muchos, le 
habría significado su militancia y acción marxista; además de las aristas ideológicas, po- 
líticas, culturales e intelectuales, que, desde entonces, sus ideas han venido produciendo. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE EsTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


EXPLORACIONES 


José CARLOS MARIÁTEGUI: 
Y (SOCIO)ANÁLISIS DE LA NACIONALIDAD PERUANA 


127 


RAFAEL OJEDA 


128 


Es por ello que la particularidad del corpus teórico mariateguiano, reside en esa duplicidad 
o bidimensionalidad que suele ostentar, entre lo local y lo global’, dándonos las pautas, 
como contradicción y complementariedad al mismo tiempo, de las distintas dimensiones 
y problemas que una indagación hermenéutica debe sortear, tras un acercamiento crítico 
a aquella “realidad” rastreada, historiada y procesada por José Carlos Mariátegui en sus 
textos. Lo que hace necesario, si se desea lograr un abordaje efectivo a las principales aristas 
de su obra, proveerse de elementos de análisis multidisciplinarios, que funcionen como 
dispositivos de arranque, que permitan asir la complejidad del tema, a partir del análisis de 
conceptos como sujeto y razón modernista, ubicados dentro del itinerario teórico, emanci- 
patorio y socialista seguido por él, desde su lectura “hermenéutica” de la realidad peruana, 
y abordaje, representación y análisis de las contradicciones surgidas tras el estudio de los 
modelos societales transicionales o plagados de residuos temporales y mentales superados 
en un período como el nuestro. Lo que hace que el proceso de gestación de una subjetividad 
nacional o de conformación de una noción de nacionalidad -o más especificamente, en 
el caso peruano, de una peruanidad- resulte problemática, ante una realidad dinámica, 
asimétrica, poco uniforme e inscrita en un período histórico-social complicado. Sobre todo 
si consideramos el carácter inacabado, fragmentario, dual o múltiple de la realidad y la 
modernidad peruana, en un tránsito histórico que marcha desde la era de la Ilustración 
criolla, hacia el período post-emancipatorio de la República. 


En este contexto, si evaluamos las profundas transformaciones históricas experimentadas 
por la sociedad peruana, desde el período de su emancipación política hasta nuestros días, 
veremos que resulta evidente que el proyecto de modernidad marxista y socialista, en 
general, abrazado por Mariátegui, le hacía ver críticamente la naturaleza del Estado repu- 
blicano; pues, a sus ojos marxistas, la Independencia latinoamericana y peruana, se había 
presentado como un proceso insuficiente, como un proyecto criollo-filoburgués, plagado 
de residuos colonialistas -caracterizados por los vicios del gamonalismo y la oligarquia-, 
que excluía de su plan emancipatorio y democratrizante, a los sectores subalternos, que 
continuaban anclados en un modo de producción colonial y premoderno. De esta manera, 
la independencia latinoamericana y los ideales liberales y emancipatorios impulsados por 
la modernidad política latinoamericana, albergada por el proyecto de ilustración triunfante, 
no había implicado la emancipación o liberación de los sectores indígenas y/o campesinos 
de sus habituales yugos; además de no haber significado la visibilización de otros grupos 
expoliados y subalternos, tampoco “previstos”, descritos o inscritos dentro de la cuadratura 
teórica esbozada por José Carlos Mariátegui. 





1 Para un acercamiento a esta noción dual de la obra de Mariátegui, véase “Pensamiento diatópico y los 7 Ensayos de 
Mariátegui” (Ojeda, 2008: 54 -56). 
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Entramado geocultural de la realidad nacional 


Es una verdad de Perogrullo decir que el proyecto republicano, instaurado tras el fin del 
largo periodo de dependencia colonial, no ha sido lo suficientemente emancipatorio y 
simétrico para todos. Es decir, este no habria significado la libertad y el abandono de sus 
habituales yugos para los inmensos sectores de la poblaciôn indigena, afrodescendiente, 
entre otros sectores sociales; debido a que el nuevo sistema politico obedecia mas bien a un 
proyecto racionalista y nacionalista criollo, que, tras las independencias latinoamericanas, 
fue estableciendo un sistema señorial de jerarquias que idealizaba al patron, criollo de 
abolengo español, y al pasado colonial, encarnado en un modo de distribución gamonal 
y oligárquico; mientras postergaba y sometía a los sectores indígenas, negros y mestizos. 


De ahí que en el Perú, dentro del ambiente festivo que rodeó a la celebración del Centenario 
de la Independencia peruana, en 1921 -durante el régimen de Augusto B. Leguía, llamado el 
gobierno de la “Patria nueva”-, la lucha contra la exclusión indígena fue emergiendo y mani- 
festándose como “piedra de toque generacional”; debido a que, a un siglo de la Independencia 
peruana, el Perú seguía presentándose como una promesa de la vida peruana (Basadre, 
1958), pero como una promesa de la integralidad republicana incumplida, si anotamos el 
carácter geográfico y etnocultural de la exclusión y de la expoliación nacional, en el que el 
factor indígena y campesino se consubstanciaban. Sobretodo porque la masa trabajadora 
peruana, “que en sus cuatro quintas partes es indígena y campesina” (Mariátegui, 1991: 
56), continuaba sobrellevando en sus hombros, los costes sociales y económicos del país. 


Tal vez por ello, en el entramado geográfico de la cartografía demográfica peruana de los 
años veinte, el diseño histórico, económico, social y cultural del Perú, continuó siendo casi 
el mismo que el instaurado durante la época colonial; cuando en el campo, de manera 
consubstanciada, el trabajador era indígena y campesino, y se encontraba en una condición 
cercana a la “servidumbre”, pero sin los beneficios que esta le presentaba al siervo del perio- 
do feudal; en tanto, en la ciudad el trabajador se encontraba en la condición expoliada de 
proletario, debiéndose sumar a este cuadro, las multitudes política y representacionalmente 
menos visibles, como las masas indígenas de la amazonía, además de los afrodescendientes 
y asiáticos que no se presentaban aún como sujetos antagónicos en el tejido de jerarquías, 
de dominación y pugnas en torno al poder. Lo que desencubria el carácter más que dual de 
la sociedad peruana; desocultando su carácter múltiple, marcado a su vez por una tempora- 
lidad teórica heterogénea, estudiada por Mariátegui: entre la capital y las provincias, entre 
el campo y la ciudad, entre la costa y la sierra o entre el centro y las periferias, marcadas 
también por una fisura etnocultural entre lo indígena y lo español; pero que le dejaba un 
grave vacío de racionalización, en su ejercicio hermenéutico de la realidad nacional global. 
En el que la región selva se presentaba aún como una geografía invisible o elusivamente 
no mencionada -al igual otros estudiosos de la “realidad nacional” de su tiempo-, en las 
disquisiciones interpretativas nacionales que hiciera José Carlos. 
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Resulta sorprendente, en tanto, a poco mas de un siglo de que los criollos ilustrados del 
siglo XVIII, trazaran en sus descripciones geográficas del Perú, a las regiones agrestes de la 
sierra y la selva contenidas dentro del espectro territorial de lo conocido como montaña, que 
abarcaba a ambas regiones, que las interpretaciones sobre la realidad peruana hechas por 
Mariátegui, siguieran asumiendo una lógica territorial aún irresuelta y reduccionista, que 
afectaba a un sector geográfico y cultural, más postergado aún, tras terminarse el proceso 
de independencias, con la Independencia del Perú, tras la batalla de Ayacucho, en 1924, 
Pues antes de la emancipación peruana, los mecanismos de evangelización colonial solían 
cartografiarla, estudiarla y describirla? en pleno virreinato. 


No obstante, podríamos considerar que, para Mariátegui, en el interior de sus disertacio- 
nes geoculturales -para utilizar un concepto caro a Rodolfo Kusch (1976)- la selva, por 
extensión del espectro indígena, había sido asimilada a lo andino: cuando lo andino, para 
José Carlos, abarcaba todo el espectro de lo indio, dentro del cual se ubicaba también lo 
amazónico. En un período en el que la pretendida subjetividad nacional peruana, debido 
a los proyectos políticos socialistas y antiimperialistas, relacionados ya con la emergencia 
de un marco social, cultural e ideológicamente indigenista, tendía a teñirse de un tinte, 
digamos, un tanto más peruano 


Modernización y fracturas de territoriales 


En su abordaje interpretativo de la realidad nacional peruana, José Carlos Mariátegui traza 
también el esbozo de lo que podríamos entender como una de las vías modernas de concre- 
ción de una subjetividad peruana, definiendo las características de una sociedad marcada 
por una diversidad que pretende ser cohesionada en la proyectiva idea de un “Perú inte- 
gral”, pero como posibilidad agobiada por los visibles remanentes de un sistema de castas 
y servidumbre, además de los múltiples residuos coloniales que le daban una condición de 
hibridez, dualidad temporal o incompletitud a la defectuosa e irresuelta modernidad del 
país. Por lo que, hacía el año 1927, dentro del marco de lo que luego se ha conocido como 
“la polémica del indigenismo”, Mariátegui llegó a afirmar: “He constatado la dualidad 
nacida de la conquista para afirmar la necesidad histórica de resolverla. No es mi ideal el 
Perú colonial ni el Perú incaico sino un Perú integral (...) queremos crear un Perú nuevo 
en el mundo nuevo” (Mariátegui, 1979: 222; Aquézolo, 1976: 84). 


De ahí que en sus análisis de los factores de producción y de los modelos de sociedad y cultura, 
Mariátegui hablará de “semicolonialismo”, “semifeudalismo” o simplemente de “colonialismo 
supérstite”, delimitando económica, cultural y étnicamente el espacio de racionalización 


de la conflictiva y heterogénea sociedad peruana. Sociedad que evidenciaba una relación 





2 En un texto del siglo XVIII, Cosme Bueno se refiere a esta zona como “Las montañas de los indios infieles” (Bueno, 1951: 
61-63). Lo que nos lleva también a pensar en la existencia de una línea divisoria entre la sierra y la selva, a partir del 
alcance de los proyectos de evangelización. 
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espacial y geografica, ligados a los niveles de emancipaciôn y desarrollo social alcanzado. 
Sobre todo si delimitamos los estadios históricos-sociales de las regiones naturales del Perú, 
analizados en sus textos; en los que la selva, nominalmente invisible en sus disertaciones, 
continuaría en un período pre-histórico; la sierra en el estadio histórico de semifeudalidad; y 
la costa en una modernidad que, aunque asimétrica y espuria, debido al inacabado y desigual 
proceso de emancipación y la ausencia o casi ausencia de la industrialización, se encontraba 
inscrita dentro de lo moderno, como una veta políticamente emancipatoria, ligada al corpus 
político y social de la modernidad política francesa, y sus ideales humanistas, populistas y 
sociales marcados por la Ilustración y la Revolución burguesa. 


Debido a ello, si tamizamos estas realidades, a través del rasero de lo conceptualmente 
moderno-desarrollado, desde un punto de vista asociado a una noción desarrollista de base 
tecnocrática y economicista de la historia, que clasificaría a las sociedades como sociedades 
preindustriales, industriales o posindustriales, para graficar los indicios del asentamiento 
de una episteme modernista, determinada por la revolución industrial como fenómeno de 
cuño inglés, encontramos que en el entramado sociocultural de la geografía peruana de las 
primeras décadas del siglo XX, la costa se encontraba en un incipiente proceso de “indus- 
trialización”, pues, la ciudad, a diferencia del campo, se mostraba como un foco importante 
de irradiación de “modernidad”, modernidad que planteaba la emergencia de un endeble 
sector proletario urbano, con sindicatos más implicados con la manufactura en serie, y en 
algunos casos casi implicados con la producción artesanal; en tanto, la sierra continuaba 
anclada a una etapa agrícola-gamonal-artesanal preindustrial; lo que dejaba a la selva en 
un período aún no histórico, debido a un vacío representacional o a una representación 
científico-naturalista, que hacia los años veinte, se encontraba anquilosada históricamente. 
Por lo que, ante la ausencia de una subjetividad sociopolítica y cultural que haya iniciado un 
serio proceso de racionalización, representación e historización, sociológica y antropológica 
del basto territorio amazónico, no se podía decir aún mucho de él. 


Conceptos fundamentales del (socio) análisis 


Debido a este ejercicio interpretativo de la noción de realidad nacional y la concreción de 
sujeto representacional en la obra de Mariátegui, cabe advertir preliminarmente que la idea 
de “proceso” tiene aquí las mismas atingencias que las explicadas en el séptimo ensayo de 
su libro más conocido. Es decir la “palabra proceso tiene en este caso su acepción judicial” 
(Mariátegui, 1981: 229), pero también la idea de serie de fases que rigen la concreción 
o historicidad de un fenómeno, como enjuiciamiento o descripción del asentamiento de 
una subjetividad definitivamente peruana o pretendidamente peruana, y al mismo tiempo 
moderna; además del análisis de su aparato conceptual. Esto, a partir de la racionalización 
de varios elementos de la “realidad” nacional y el acercamiento descriptivo y crítico a cuatro 
conceptos fundamentales con los que abordaré el corpus teórico de Mariátegui, a fin de 
aprehender y explicar el proceso de sedimentación de la modernidad peruana; además 
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del análisis de la articulación de una idea general del Perú. Una idea planificada del Perú 
como concepto y destino, y desarrollada desde nociones básicas ligadas a construcciones 
políticas, filosóficas, culturales, artísticas y sociales, con implicancias concretas en la gestión 
simbólica y fáctica de la realidad nacional, desde rudimentos diversos esquematizados aquí 
como: (1) la noción de sujeto, (2) la noción de tiempo (3) la noción de estadio societal y 
(4) la noción de nacionalidad. 


Noción de sujeto como dinámica social 


Habermas ha escrito que ha sido Hegel el primero en descubrir la subjetividad “como 
principio de la Edad Moderna”, y que a “partir de ese principio, explica simultáneamente 
la superioridad del mundo moderno y su propensión a las crisis” (Habermas, 1989: 28). 
Simultaneidad o bifurcación que incide como vía teórica, en la gravedad o multiplicidad 
del asunto aquí analizado. Sobre todo porque la obra de Mariátegui, además de ser una 
travesía intelectual por el vórtice de la gran crisis que agobiara al Perú y al mundo durante 
el difícil período de entreguerras, es el resultado de esa gran crisis. Participando también, a 
partir de sus efectos y defectos generacionales, de los intentos de definición, identificación 
o clarificación de la subjetividad peruana, desde principios que comprenden también el 
proceso de consolidación de la modernidad peruana, y el desvelamiento de los primeros 
síntomas críticos, ante la evidencia de una noción de discontinuidad y multiplicidad de la 
cultura y geografía nacional. 

Por ello, la historia del sujeto, como construcción de la subjetividad en el país, no ha sido 
definida aún, pero podría derivarse de la “historia del Perú”, como un principio o agente 
dinámico, pues está intrínsecamente ligada a una noción de narratividad. Construyéndose 
desde sus avatares temáticos, que van desde el pasado precolombino, al colonial, y desde el 
colonial al republicano. No obstante que la subjetividad específicamente peruana empieza 
a gestarse recién a partir de la conquista, pues antes de ello ni la idea del Perú ni la idea 
de peruanidad existían. Estableciéndose esta línea de autogestión, desde los inicios de la 
construcción de una subjetividad criolla, a partir de los primeros esbozos identitarios trazados 
por Garcilaso, en sus Comentarios reales (1609), pero sobre todo en su Historia general del 
Perú (1617), que prefigura una entidad que luego, durante el siglo XVIII, serán asumidas 
y terminadas de definir como agentes sociohistóricos, por los primeros “amantes del pais”, 
sociedades académicas que tuvieron sus epígonos independentistas en el XIX, además de 
los desarrollos que se hiciera de estos ideales en el siglo XX. 


Hacia la primera década del XX, los arielistas latinoamericanos, reunidos en torno a la figura 
de José Enrique Rodó, autor de Ariel -pese a que la acepción América Latina obedecía a 
un proyecto colonialista francés-, defendían la idea de una subjetividad latina, como idea 
lingüística aglutinante para caracterizar a toda América hispano-lusitana, que se presentaba 
como una realidad poscolonial diferente a la del bloque angloamericano, pero ligado a la 
idea de raza latina, como factor cohesionante de la diversidad de pueblos hablantes de 
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lenguas asociadas a este origen lingüistico —francés, portugués y castellano- en el Nuevo 
Mundo, como oposición al imperialismo panamericanista del sector anglosajón. 


En el Perú, esta tendencia era representada, aunque no de manera uniforme, por la gene- 
ración del novecientos, que tuvo como integrante conspicuo a Francisco García Calderón, 
cuyo libro, El Perú Contemporáneo (1907), además de Las democracias latinas de América 
(1912), escritos y publicados durante su exilio en Francia, estaban guiados por líneas teóricas 
francófilas visibles, que franqueaban sus aurorales disquisiciones sobre la realidad peruana. 
Algo que para los años veinte, como respuesta a la vieja hegemonía oligárquica hispanófila, 
como la de Riva Agüero, y a la generación antiimperialista y latinoamericanista encarnada 
por el arielismo, fue virando, ante la emergencia de un protagonismo indio, hacia el espectro 
de lo indígena. Abriéndose con ello, el espectro de una nueva configuración sociocultural, 
dinamizada por sus movimientos o grupos literarios, políticos y artísticos, debido a la 
sonoridad que fueron alcanzando vanguardias indigenistas específicas, en el tiempo de 
Mariátegui, como el grupo Resurgimiento, en el Cusco o el grupo Orkopata, en Puno. En 
un entorno en el que, sobre todo tras la irrupción del aprismo continental y su indigenismo 
primario, se pondrá en boga el concepto Indoamérica, dándole con esto, preeminencia a 
una subjetividad continental ligada exclusivamente a lo indígena. 


En ese contexto de efervescencia indigenista, hacia 1927, sobre todo tras los incidentes de 
la llamada “Polémica del indigenismo”*, Mariátegui se había convertido ya, tal vez no en 
un indigenista por excelencia, pero sí en el principal articulador ideológico-político de esta 
tendencia; pues, en sus disquisiciones sobre la realidad peruana, había entendido y divulgado 
que el sujeto laboralmente explotado del marxismo, el trabajador desposeído en el Perú era 
el indio; agregando que al resolver el problema del indio -como dirá en Peruanicemos al 
Perú-, se resolverá también el problema primario del Perú. Cabe decir que, no obstante su 
cercanía a las prerrogativas indigenistas e indígenas, José Carlos no había abandonado del 
todo su militancia ni su fe en el movimiento obrero-proletario, presente aún como sujeto 
histórico revolucionario en sus inquietudes y acciones políticas; por lo que, en 1928, funda 
el Partido Socialista del Perú, y, un año después, en 1929, al lado de Julio Portocarrero, 
organizará la Confederación General de Trabajadores del Perú (CGTP). 


Y es esa lucidez mariateguiana, la de ubicar los dos principales polos de explotación, como 
sujetos sociales y revolucionarios visibles y centrales, la que lo hace consciente de que en el 
Perú, el factor económico y el etnocultural estaban indesligablemente consubstanciados, y 
relacionados también a una noción de exclusión geográfico-territorial que desvelaba, sobre 





$ Estados Unidos de Norteamérica, bajo la consigna de “América para los americanos”, albergaba en su ideal panameri- 
canista, un proyecto de unidad americana que solo obedecía a sus ambiciones imperialistas. Algo que durante aquellos 
años era combatido por el latinoamericanismo arielista. 

+ Debemos recordar que en esta polémica ocurrida durante los primeros meses de 1927, en las páginas de la revista Mun- 
dial, participaron Luis Alberto Sánchez, José Carlos Mariátegui, José Ángel Escalante y otros. (Véase Aquézolo, 1976; 
Ojeda, 2009: 79-98). 
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todo en el campo, un sujeto masivo que alcanzaba a ocupar las cuatro quintas partes del 
espectro de la población nacional, y cuya postergación hacia necesaria la urgente solución 
económica y social del problema del indio, planteado como sujeto histórico trascendental 
para la futura socialización y consolidación de un auténtico Perú. 


Por lo que, no obstante que había preconizado un sujeto urgente, ante la evidencia de un 
colonialismo supérstite en pleno período republicano, en su concepción de lo integral del 
pais y de la multidimensionalidad de los tiempos históricos peruanos, entre el campo y la 
ciudad -algo que él llamaba aún dualismo-, encontramos ya rudimentos de lo diferencial 
y lo múltiple. Pues, tras ese pretendido quiebre del protagonismo proletario, asumiendo 
un sujeto urgente de la peruanidad, Mariátegui pudo entrever una salida hacia la praxis de 
sujetos sociales y políticos múltiples y entrever las vías contemporáneas de un multicen- 
trismo revolucionario, ante la tácita alianza fáctica entre obreros, campesinos, indígenas, 
estudiantes, intelectuales, artistas y hasta feministas que formaron parte del grupo que él 
dinamizaba en la revista Amauta”, y de los movimientos sociales que accionaban y militaban 
como actores sociales, en su entorno social y vivencial. 


Naturalmente Mariátegui reconocía también la centralidad del proletariado en el proceso 
revolucionario, y eso se destaca sobre todo en los textos que siguieron a sus primeros años 
luego de su retorno de Europa, viendo también a la Revolución soviética, dentro de esa 
noción romántica y voluntarista, que ratificaba la idea del mito revolucionario, como lo había 
visto antes, al definir a los “maximalistas rusos” (Gramsci, 1974: 17-20), Antonio Gramsci, 
autor de “La revolución contra el Capital”, artículo en el que el político y pensador italiano 
afirma que la revolución bolchevique había sido una revolución contra el capitalismo, pero 
también contra el “determinismo” de El Capital de Karl Marx, obra que en Rusia había sido 
“el libro de los burgueses más que el de los proletarios” (Jbid,: 21). Esto debido a que la Rusia 
zarista, no era una sociedad industrializada cuando se dio la revolución, como tampoco lo 
era el Perú -salvando las diferencias-, en los años aurorales del siglo XX. 


Y, no obstante que la pretensión mariateguiana de descentrar el sujeto marxista y agregarle 
el sujeto indigena-campesino era una posibilidad que a primera vista no se presentaba 
como novedosa, debido a que la Revolución rusa ya había apelado a imagen de la alianza 
obrero-campesina en sus prerrogativas; al incluir el elemento indio a sus disquisiciones 
sociales e ideológico-políticas, Mariátegui le fue dotando de una originalidad culturalista, 





5 Véase el artículo “Las reivindicaciones feministas”, (Mariátegui, 1970b). “Mariátegui estaba interesado en el tema del 
feminismo y escribió varios artículos al respecto, acogiendo además numerosas colaboraciones sobre tal tópico. También 
demostró interés en aspectos de la reforma sexual” (Vanden, 1975: 83). Para seguir la evolución del pensamiento de 
Mariátegui, en torno a la condición femenina, y ver su transición seguida, desde sus ideas conservadoras y hasta misóginas, 
características a su llamada “edad de piedra”, hasta la toma de posición en torno a los ideales de liberación femenina 
de su período socialista, que siguió a su experiencia europea y amistad con importantes intelectuales y artistas mujeres 
colaboradoras de la revista Amauta, como María Wiesse, Dora Mayer, Ángela Ramos, Magda Portal, Julia Codesido, Elena 
Izcue, entre otras, que han marcado un período importante pero poco conocido de nuestra historia cultural y social, ver: 
Guardia (2006). 
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etnicista y antropolôgica trascendental a su proyecto politico-emancipatorio. Que empezaba 
partiendo de una subjetividad inexistente en el entramado social de la Revoluciôn rusa, 
debido a que los soviets no habian experimentado ni considerado el factor etnocultural 
en sus disquisiciones programáticas; lo que fue abriendo el espectro social de sus análisis, 
hacia una nociôn ya entrevista por él, pero no terminadas de aprehender para su articula- 
ción teórico-política en los movimientos sociales contemporáneos: la de sujetos sociales y 
revolucionarios múltiples. Pues, cuando ese tránsito o descentramiento del protagonismo 
obrero ocurría, estaba aún fresca en su memoria, el apoyo que les brindara, desde el diario 
La razón, a los movimientos estudiantiles durante las protestas por la Reforma universi- 
taria de 1919, y solo hace falta leer los 7 Ensayos para entrar de cuenta de ello; además 
de otros eventos que fueron extendiendo su visión hacia una noción de multiplicidad de 
movimientos y de sujetos sociales, algo que quizá debido a su corta vida no terminó de 
entender ni definir con claridad. 


Noción de temporalidad e historicismo 


Es comprensible que en este proceso de clarificación y establecimiento, en el pensamiento 
de Mariátegui, como antes en el de Marx, se diera también algunas contradicciones en 
torno a la forma de afrontar la dinámica revolucionaria y los cambios sociales. Dinámica 
que había pendulado entre el determinismo histórico y el voluntarismo social; es decir, a 
partir de una contradicción análoga a la existente entre el Marx del Manifiesto comunista, 
que plantea al movimiento obrero como sujeto activo de la historia, como voluntad y como 
proceso de subjetivación revolucionaria; y el Marx de El capital, que presenta a la historia 
como un proceso inminente, como ley histórica que no necesita de ninguna gestión colectiva 
o de sujeto social para que la liberación y revolución proletaria se manifieste, y para que el 
advenimiento del socialismo se concrete. 


En Mariátegui, el voluntarismo se presenta en el hecho de haberle atribuido un rol funda- 
mental a la actividad humana, como voluntad generadora de los cambios sociales o mística 
revolucionaria imprescindible para que los procesos históricos y las revoluciones se realicen; 
sobre todo cuando, siguiendo a George Sorel, define la idea del mito revolucionario pro- 
letario, asociado a un agonismo combativo —por lo que tiene razón Michael Lowy cuando 
lo define como un “marxista romántico”. No obstante, también hay en él un optimismo 
minimalista ligado, de alguna manera, a sus tesis sobre la crisis mundial. Un determinismo, 
digamos dialéctico, que según sus lecturas de los principales eventos de su tiempo, le hacía 
entrever el colapso inminente de la “sociedad burguesa”, debido a un malestar civilizacional 
que originaría el advenimiento de una sociedad nueva y socialista. Abriéndose así el espectro 
relativamente determinista de muchas de sus disquisiciones; las que fueron mediatizando 
algunos de sus diagnósticos nacionales y globales. 


Las primeras décadas del siglo XX estuvieron caracterizadas por períodos de crisis. 
Crisis relacionada también con movilizaciones humanas y grandes fenómenos sociales 
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que como correlato les correspondian: la Primera Guerra Mundial y la Revoluciôn de 
octubre, en el viejo continente; y las luchas por las ocho horas laborales y las gestas por 
la reforma universitaria en el Nuevo Mundo. Tal vez por ello, como buen sintomatélogo 
de la realidad, en las conferencias dictadas tras su regreso de Europa, y compiladas luego 
en el libro Historia de la crisis mundial, Mariategui describe esa crisis al parecer terminal 
por la que atravesaba la sociedad de su tiempo, algo que su optimismo histórico marxista, 
además de teorías como la de los ciclos civilizacionales, de Spengler, le hacía vislumbrar el 
advenimiento de una sociedad socialista y libre. 


Uno de los márgenes visibles de esa crisis, era la “crisis filosófica”, que tenía que ver, antes 
que con la filosofía de su tiempo, más bien con los desarrollos filosóficos derivados de la 
crisis cultural y civilizacional que experimentaba Occidente. Algo que se sintomatizaba sobre 
todo en la filosofía relativista y en la filosofía cíclica de la historia. Y que en el programa de 
conferencias escrito para la Universidad Popular Manuel González Prada, en el apartado 
“La crisis filosófica”, se sintetizaba de la siguiente manera: “La decadencia del historicis- 
mo, del racionalismo, del positivismo”, y la emergencia del “escepticismo, el relativismo, 
el subjetivismo” (Mariátegui, 1980: 12-13), ambos frentes regentados por las teorías de 
Spengler y de Einstein, respectivamente, como puntales de un tipo de pensamiento que 
habría generado la crisis de varios principios fundamentales de la modernidad: la razón 
modernista, el historicismo, el universalismo y la idea de tiempo lineal. 


En ese contexto, la lectura de los procesos relativistas en la física y en la filosofía, se pre- 
sentaba como tempranamente ambiciosa en Mariátegui, sobre todo porque enfilaba sus 
baterías críticas contra el historicismo, el positivismo, el evolucionismo y el racionalismo, 
articulando la política con una suerte de filosofía de la historia que preludiaba un cambio 
de rumbo o un viraje en el curso societal. Por lo que ha escrito: 


Toda la mentalidad burguesa se saturó de evolucionismo y de historicismo. El intelectualismo, el 
racionalismo de esta época, suponía la existencia de un mundo objetivo y absoluto. La humani- 
dad creía en la ley inflexible del progreso. El futuro sería sino la coronación del presente. Poco 
a poco aparecieron esfuerzos filosóficos destinados a minar el dominio de la razón, a valorizar 
al mundo de la intuición, del sentimiento, de la voluntad. El mundo comenzó a desconfiar de 
si mismo. Finalmente apareció la corriente relativista (Textual, 1972: 13). 


Mariátegui, como muchos pensadores de su generación, irrumpió también en contra o como 
producto de esa saturación intelectual positivista de la generación anterior: la novecentista 
o arielista. De ahi la exaltación del relativismo, además de su antihistoricismo confeso, que, 
sustentándose en la tesis spengleriana de La decadencia de Occidente, plantea la historia de 
la civilización como procesos de auge y caída. Algo que colisionaba de manera radical con 
los principales principios historicistas de la modernidad; es decir, con la idea de la historia 
como tiempo lineal, que lleva indefectiblemente al progreso humano incesante. Por lo que, 
denunciando sorelianamente las “ilusiones del progreso”, confronta al desarrollismo, con 
una noción de sucesiones entre procesos de apogeo y decadencia, tomando partido por 
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una idea de “tiempo cíclico”. Idea tomada filosóficamente de Vico, a quien al parecer no 
habría leído, pero a quién pudo haber conocido desde la obra de Croce y Sorel; pero que 
ya estaba presente en el imaginario y la temporalidad andina, sobre todo en la idea del 
pachacuti y del mundo al revés, que se presentaba como una teoría de los ciclos históricos 
o tiempo circular andino. 


Tal vez por ello, debido al descrédito de Occidente tras la Primera Guerra Mundial, Ma- 
riátegui pudo ver también, a la civilización humana, como una evidencia fragmentada y 
diversa, incidiendo en un relativismo, que culturalmente le daba la posibilidad de rastrear 
en el conjunto de subjetividades nacionales, para incidir en una noción de peruanidad no 
criolla. Viendo a partir de ello, la posibilidad de crear un “socialismo alternativo”, que no sea 
calco ni copia sino que atienda estrictamente a la especificidad problemática nacional, ante 
la emergencia y visibilización, vía el discurso de los indigenismos serranos y costeños, de 
un sujeto culturalmente más postergado y urgente en el Perú, y a decir de él, más peruano, 
como evidencia socializante extraída de sus ejercicios hermenéuticos sobre la historia y la 
realidad nacional. 


Razón y sociedad moderna 


Mariátegui ha escrito: “El racionalismo no ha servido sino para desacreditar a la razón. A 
la idea de Libertad, ha dicho Mussolini, la han muerto los demagogos. Más exacto es sin 
duda, que a la idea de Razón la han muerto los racionalistas” (Mariátegui, 1970a: 18). 
Por ello podemos decir que hay en él algo de zahori y algo de irracionalismo posmoder- 
no. Una vía epistemológica que se refuerza en sus giros nietszcheanos, ligados a la épica 
irracionalista de “vivir peligrosamente”, y en su base soreliana, evidenciada sobre todo 
en sus críticas a las ilusiones del progreso. Lo que le daba matices bastante avanzados a 
su prontuario ideológico y epistemológico, en una sociedad que empezaba a descubrirse 
ante sus ojos antihistoricistas, como un conglomerado de tiempos históricos simultáneos: 
antiguos, premodernos y modernos; presentándose, la modernidad, solo como un período 
más, en un amplio espectro de simultaneidades temporales y societales, coexistiendo 
paralelamente en la basta geografía peruana. 


Hay un célebre grabado de Goya, el número 43 de su serie Los caprichos, conocido por 
la leyenda que lleva allí inscrita: “El sueño de la razón produce monstruos”, frase que 
podría resumir, a manera de eslogan expresionista, el principal fundamento epistemo- 
lógico de la modernidad y sus tradicionales fantasmas. Esto, de manera impresionista 
podría sintetizarse en el lema kantiano de la Ilustración: “¡Ten el valor de servirte de tu 
propia razón!” (Kant, 1994: 25), lema que hace una relación de necesidad y una analo- 
gía entre los principios de la ilustración y la emancipación, pero acechados aquí por los 
monstruos de la desidia y el cobarde apego a la dependencia, como lastre que impide 
que el desanclaje moderno acaezca. 
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Para Mariátegui el mito de la modernidad es la razón, “razón que ha extirpado del alma 
de la civilización burguesa. Los residuos de sus antiguos mitos” (Mariátegui, 1970a: 18). 
Esta frase de Alma Matinal nos dice mucho del proyecto de modernidad del Amauta, pero 
sobre todo del proyecto que debería seguir a la superación de esa modernidad emergente 
y crepuscular, cuando plantea que “ni la Razón ni la Ciencia pueden satisfacer toda la ne- 
cesidad de infinito que hay en el hombre” (1bíd.). Vacío que solo puede ser saldado por el 
mito, presentado como motor del hombre a lo largo de la historia. Pues, a decir de él, “Sin 
un mito la existencia del hombre no tiene ningún sentido histórico” (Ibid : 19). 


No obstante lo dicho, dentro de estos márgenes de entendimiento, podemos decir también 
que Mariátegui fue devoto y crítico a la vez, de la Ilustración y la modernidad. Pues en 
él, el proyecto de razón política y emancipatoria adquiere igualmente la centralidad que 
había detentado durante los siglos de la Ilustración. Esto debido a que la razón luz de los 
ilustrados®, en solo unas décadas, habia pasado a convertirse en la agenda politica de los 
revolucionarios franceses, convirtiéndose también, por extensión, en el ideario de la eman- 
cipación epistemológica y política de las nuevas repúblicas que empezaban a establecerse 
en Latinoamérica, ligadas estas al ímpetu revolucionario de lo llamado por Kant, mayoría 
de edad; es decir, la emancipación o autonomía. 


Quizá, siguiendo ese espíritu emancipatorio y transformador asentado de manera diferente 
en los años veinte, Mariátegui hubiese llegado a esbozar algo que podría resultar similar a 
la emblemática frase con la que Kant responde a la pregunta “¿Qué es la Ilustración?”, ins- 
tando con ella a dar el salto y convertirse de objetos temáticos en sujetos de transformación 
social: “La ilustración es la liberación del hombre de su culpable incapacidad. Incapacidad 
significa la imposibilidad de servirse de su inteligencia sin la guía de otro” (Kant, 1994: 
25)”. Invocación de emancipación y autonomía que, tras los notorios fenómenos políticos 
y sociales ocurridos durante las últimas y primeras décadas del siglo XIX y XX, respectiva- 
mente, había sido asumida por un nuevo sujeto histórico multitudinario: el obrero, sujeto 
al que se le fue sumando luego el campesinado y el indígena. 


Esto, dentro del ideario mariateguiano, se explica en el hecho de que Mariátegui, como los 
demás marxistas, partía de un foco politico-critico similar y a la vez diferente; un foco ligado 
a una razón revolucionaria y a una emoción, articulada desde el marxismo que oponía a 
la otrora revolucionaria burguesía, un nuevo sujeto revolucionario: el proletariado, pero 
caracterizado por un centro único. Por ello, en la idea de residuos o de presencias residua- 
les, se haya la clave de la crítica mariateguiana, como un proceso crítico a la modernidad 
peruana, que, desde el socialismo marxista, le hacía ver la promesa republicana, como 
una promesa incumplida, pues esta había significado solo la emancipación de la clase de 





6 Nos referimos aquí a la vertiente ilustrada-emancipatoria de la Revolución francesa, por sus características eminente- 
mente políticas, pues, como sabemos, la modernidad se dio de otra manera en los países anglosajones, donde ésta tuvo 
un carácter más economicista, impulsado tempranamente por el quiebre que produjo la revolución industrial. 

7 La respuesta a la pregunta “¿Qué es la Ilustración?”, corresponde al año 1784. 
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terratenientes y propietarios, dueños y administradores de los medios de producción de la 
sociedad moderna, o en proceso de modernización. 


Para que esto quede más claro aún, resta decir que la modernidad llegada a nuestros países, 
fue una modernidad política emancipadora o independentista, diferente de la modernidad 
industrializadora de los países de cuño anglosajón. Por lo que, tras su crítica marxista a 
la sociedad burguesa, Mariátegui descubre que la modernidad peruana está afectada de 
muchos residuos coloniales, oscurantistas y feudales. Siendo evidente a esas alturas que 
el proyecto de emancipación ilustrada de la Revolución francesa, materializada con las 
independencias en América Latina, había buscado únicamente la emancipación política 
y no una emancipación estructural de tipo ontológico y antropológico de la Metrópoli 
española. Entendiéndose esto como un proyecto de autonomía cultural, llámese étnico o 
de otro tipo, que tiende a estar ligado incluso a cuestiones biológicas de lo cultural, social 
y sus subsistencias, algo que ha sido inscrito por Michel Foucault y en los últimos años por 
Giorgio Agamben, dentro del espectro de lo denominado biopolítica. 


Mariátegui desbroza así, los principales principios de la sociedad moderna peruana, desde 
un marxismo, también moderno, pero con agregados sorelianos y bersongnianos que abrían 
el espectro hacia otras razones, lo cual lo presenta como un “pensador de frontera”, un 
pensador que experimentaba los embates de un pensamiento transicional en una sociedad 
aparentemente también transicional, lo que le fue dotando, como reacción al positivismo 
de la generación anterior, de cierta irracionalidad a su ideario político y epistemológico, 
sostenido en un romanticismo revolucionario inspirado en la Revolución socialista de octubre, 
pero sustentado en una fe agonista -como concepto tomado de Unamuno- de intelectual, 
político y periodista comprometido y activista en pro de la causa de las grandes mayorías 
expoliadas y marginadas. 


Tal vez por ello, debido a esa visión crítica de la sociedad, a su enjuiciamiento del mode- 
lo social y a la definición negativa del mito del progreso como motor del asentamiento 
de la modernidad, sumado a sus tempranas críticas contra la ciencia y el cientificismo, 
Mariátegui se fue acercando precozmente a las críticas freudomarxistas al iluminismo y 
a la sociedad moderna, esgrimidas luego por teóricos de la Escuela de Frankfurt, como 
Horkheimer, Adorno o Marcuse, gestores de una filosofía crítica de la cultura en boga 
durante los años sesentas y setentas, y que a partir de las objeciones teóricas de la nueva 
izquierda a la sociedad opulenta, fueron evidenciando ya los efectos problemáticos del 
advenimiento de la sociedad posindustrial, que derivarían en las revueltas que rodearon 
a mayo del 68 francés. 


Noción de nación y peruanidad 


En muchos momentos, José Carlos Mariátegui se ha referido al Perú como una nación en 
construcción, debiendo entenderse la peruanidad, como condición de lo peruano, como 
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entidad colectiva o como continente de identidad; algo politicamente dinamizada desde 
las prerrogativas homogeneizantes o normalizadoras del Estado-nación. Por lo que, sobre 
todo a partir de los diversos elementos que se han venido superponiendo a lo que durante 
todos estos años se ha venido definiendo como realidad nacional, la escena contemporánea 
presenta al país como una nación en un proceso simultáneo de constitución y diseminación. 


Los orígenes del pensamiento moderno en el Perú, así como los indicios del asentamiento de 
la modernidad peruana, se remontan hacia la segunda mitad del siglo XVIII, período en el 
que se da ese tránsito definitivo, que fue superponiendo sobre el pensar escolástico, plagado 
de elementos supersticiosos, los afanes teóricos y políticos racionalistas de la Ilustración, ins- 
taurándose una subjetividad nueva, pese a los efectos residuales asentados en la mentalidad 
y costumbres políticas de los criollos ilustrados peruanos. Dándose origen a una Ilustración, 
aún colonialista e híbrida, que fue definiéndose, aunque contradictoriamente -sobre todo tras 
la gestión de las primeras reflexiones patrióticas y filoilustradas peruanas, que empezaban 
a ser plasmadas en una idea general del Perú, que implicaba la racionalización de la patria 
en todos los órdenes del saber-, en un período en el que también empieza a gestarse esa 
sensibilidad diferencial que ira roturando los orígenes de una subjetividad “peruana”, que 
definirá el espectro político-cultural al que se irán sumando todos los elementos que serán 
característicos de lo que, ya en la república, se conocerá como peruanidad. 


Así la idea de peruanidad se presentaba como una noción problemática, sobre todo si consi- 
deramos que en el territorio peruano existen simultáneamente espacios y tiempos diversos, 
clases sociales distintas y grupos étnicos diferentes; con una población mayoritariamente 
mestiza, quechua, aimará, además de los sectores blancos hegemónicos que se debatian 
entre un capitalismo en ciernes, un gamonalismo semifeudal, con sus modos de producción 
ligados a la servidumbre, y un capitalismo híbrido ligado a una paupérrima economía fabril 
y a las manías coloniales de la oligarquía. 


Tal vez debido a que su análisis de la sociedad peruana, plasmado en los 7 Ensayos de 
la interpretación de la realidad peruana, fue realizado desde una lectura que implicaba 
la consideración de sus “pasiones y emociones”, Mariátegui fue definiendo una imagen 
descarnada de la sociedad peruana. Imagen que fue desvelando la presencia de un actor 
político pauperizado y expoliado, pero que se constituía como un sujeto revolucionario en 
ciernes: el indio. Un sujeto urgente en un país en el que las cuatro quintas partes de la po- 
blación -es decir la mayoría- era indígena y campesina’. Demás está decir que, para estas 
estadísticas -de las que dicho sea de paso, nunca menciona la fuente—, Mariátegui no llegó 
a considerar a los grupos amazónicos, ni a reflexionar sobre la “realidad” de estos; algo 
que, de haber ocurrido, hubiese potenciado aún más sus visiones sobre la heterogeneidad 





8 Esta idea, bastante reiterativa en el trabajo de José Carlos Mariátegui, pasó a funcionar casi como un programa teórico, 
pese a que hay momentos en los que las proporciones cambian: “el problema de los indios es el problema de cuatro 
millones de peruanos. Es el problema de las tres cuartas partes de la población del Perú” (Mariátegui, 1975: 30). Las 
cursivas son mías. 
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peruana, incluyendo a un sector de la población que conservaba aún costumbres, usos 
culturales y modos precolombinos de producción. 


Por lo que, la idea del Perú, de Mariátegui, condensará también todos los matices de las 
disquisiciones previas en torno al tema de la nacionalidad. Pues José Carlos, que había 
escrito: “La conquista española que aniquiló la cultura incaica. Destruyó el Perú autócto- 
no. Frustró la única peruanidad que ha existido” (Mariátegui, 1975: 26), entendía el Perú 
como un proyecto internamente inacabado, como “una nacionalidad formación”, que está 
siendo construida sobre los inertes estratos indígenas, por los aluviones aterrizados de la 
civilización occidental, pero como una realidad nacional inserta dentro del sistema inter- 
nacional mundial. Por lo que instaba a la perentoria necesidad de crear un “Perú nuevo 
dentro de un mundo nuevo” (Mariátegui, 1979: 222), como prerrogativa revolucionaria 
que fue definiendo las nuevas bases de una nacionalidad en gestión. 


Entendida de esta manera la idea del Perú, que de ser un arquetipo criollo que los “espa- 
ñoles peruanos” empezaron a cultivar y construir, y que fue llenándose de significado en 
un periodo inmediatamente anterior a la Independencia, esta noción será asumida luego 
por los proyectos aristocratizantes de la oligarquía peruana, en textos como los de Riva 
Agüero o Victor Andrés Belaunde, intelectuales continuadores del racialismo etnocultural 
y epistemológico de los criollos ilustrados del siglo XVIII; que pasará a convertirse luego, 
en un concepto más integrador, ante la incidencia de la idea de un Perú integral, en un 
espacio en el que se es más conciente de la diversidad, y en el que se ha asumido ya la 
evidencia de que “sin el indio no hay peruanidad posible”; por lo que, tal vez a manera de 
conclusión, hacía 1924, Mariátegui acota: “El problema del indio es el problema del Perú, 
no puede encontrar su solución en una fórmula abstractamente humanitaria. No puede 
ser la consecuencia de un movimiento filantrópico” (Mariátegui, 1975: 32-33). Y haciendo 
paráfrasis de una idea soreliana, en la que el sujeto revolucionario es el obrero, concluye “La 
solución del problema del indio tiene que ser una solución social. Sus realizadores deben 
ser los propios indios” (Ibídem). 


Conclusiones 


La idea de peruanidad, como prejuicio esencialista y no integrador de la multidimensionali- 
dad del país, puede resultar reduccionista y represora de la diversidad, cuando las consignas 
etnicistas y proyectos políticos tienden a encubrir la proliferación de actores y sujetos sociales. 
Sujetos derivados de esa multiplicidad histórica, cultural y territorial, que ha caracterizado 
y delimitado el complejo espectro territorial y cultural de la sociedad peruana. Por lo que, si 
nos detenemos en las vías de constitución conceptual del Perú, seguidas por la bibliografía 
e historiografía modernas, y todos ensayos representacionales que sobre la imagen e idea 
del Perú se han ensayado a lo largo de la historia republicana; encontraremos un conjunto 
de obras cargadas de argumentos no tan uniformes y a veces hasta enfrontados, en sus 
acercamientos y representaciones nacionales. 
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De ahi que la lista de representaciones modernas de la realidad peruana, tiende a no ser tan 
extensa, si la asumimos desde una nociôn descriptiva y critica de la globalidad nacional; 
pues, tal como lo expusiera Karen Sanders en su libro Nación y Tradición (1997), estos pri- 
meros intentos podrían remontarse a los discursos y artículos diversos, reunidos en Páginas 
libres y Horas de lucha, de Manuel González Prada, quien se presenta como el articulador 
de la primera reflexión de conjunto sobre la sociedad peruana moderna. Veta que será 
rastreada luego por El Perú contemporáneo, de García Calderón; por los artículos que bajo 
el nombre de “Realidad Nacional” publicara Víctor Andrés Belaunde, entre 1917 y 1918, 
y que formarán luego parte del libro Meditaciones peruanas, de 1932; por los 7 Ensayos 
de la Interpretación de la realidad peruana (1928), de Mariátegui; además de libros como 
Perú: problema y posibilidad, de Jorge Basadre, o Perú: retrato de un país adolescente, de 
Luis Alberto Sánchez, textos que, vía un abordaje crítico y social de la realidad peruana, 
pretendieron desarrollar una noción global de lo nacional, en una serie en la que también 
incidirán obras como La Realidad nacionaly Peruanidad, del mismo Belaunde, o La Promesa 
de la vida peruana, de Basadre. 


Siguiendo esta lógica encontraremos que Peruanicemos el Perú” (Mariátegui, 1975) -pese 
a haber sido el título de la columna que Gastón Roger tuvo a su cargo en la revista Mundial, 
antes que la asumiera Mariátegui-, desde el título, pasa a resumir un alegato patriótico, 
como una tarea urgente que aún queda por gestionar. Por lo que, si seguimos algunos de los 
argumentos que él esbozara, contra los proyectos homogeneizantes de la sociedad peruana, 
llegaremos a lo que Arguedas, varias décadas después, plasmaria literariamente como la 
imagen de un país heterogéneo e integral, representado inmejorablemente en la idea de 
Todas las sangres, rótulo que se adecua perfectamente a la imagen actual del Perú, que 
plasma también la imagen de la mayoría de países de América Latina. Un espacio multiétnico 
y pluritemporal que tiende a reformularse en sus intersticios e intersecciones, evidencia 
de una multiplicidad encubierta por las estrategias y pretensiones uniformizantes de los 
sectores hegemónicos y dominantes de una sociedad. Donde la intelligentsia peruana, que 
actualmente pretenden ver en lo cholo, en la hibridez y el mestizaje, el eje dinámico de una 
nacionalidad, descrita como proyecto político e ideológico omniabarcante de lo nacional, 
ha encontrado un nuevo argumento homogeneizador. Como el camino reflotado hacia una 
esencia visible y uniforme, que teóricamente estaría sintetizando esa idea de identidad 
nacional y peruanidad, pero que está encubriendo la asimetría, diversidad y complejidad 
de un país históricamente plural y múltiple como el Perú. 
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Enciclopedista! 


The Singular Conversion of the Inca Garcilaso in Encyclopedist 


Sukua'ipa núlatia chi wayuu Inkakai Katsilaaso súnaimúin 
atújaa so'u sukua ‘pa waima kasa. 


Edgar Montiel y Rafael Cerpa 
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Resumen 


En este artículo se presenta la influencia de la obra Comentario Reales de Garcilaso el 
Inca en el pensamiento filosófico de la Ilustración francesa, gracias a la traducción de 
su obra. La génesis del conocimiento en sentido experimental de la época considera el 
mundo como una anatomía de la naturaleza en equilibrios y armonías de las especies 
vivas. Todo tiene una correspondencia que sirve de apoyo al pensamiento ilustrado de la 
época que tiene un interés menos teológico y más analítico por la explicación científica 
de las cosas y la realidad humana. 


Palabras clave: Garcilaso el Inca, mundo, ciencia, Ilustración. 
Abstract 


This article discusses the influence of the work Comentario Reales by Inca Garcilaso 
in the philosophical thought of the French Enlightenment, thanks to its translation. 
The genesis of knowledge in the experimental sense of the time considers the world 
as an anatomy of nature within the balance and harmony of living species. Everything 
has a correspondence that supports enlightened thought of that time, which has a less 
theological and a more analytical interest in the scientific explanation of things and of 
human reality. 


Keywords: Inca Garcilaso, World, Science, Illustration. 














1 Redescubriendo la Influyente Edición del Jardin Du Roi, Paris, 1.744. Traducción de los Prefacios, inéditos en español. 
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Pütchi palitkua’ipalu 

Sulu’u ashajuushika tüüwalai e’iyatünüsü stitchuin tú pütchi nüküjaka achiki sulu’u tú 
nüshajalakat Pütchi shimaiska naashin Katsilaaso chi wayuu Inkakai sulu’u sukua’ipa 
tü nakumajaka na’inru’ujee wana siimaa sükalia tú Irustracion Chajatka Purancia, 
anayaawatshije sünainjee shipiante’eria sünüiki tú ntishajalaka. Suurala tü atüjalaaka 
sünainje achejawaa sukua'ipa kasa wana sümaa sukalia tia wama sümaa shirünüin tú 
süpüshua’aya tü kasa eekat wana sümaa shirünüin suka’ipa wane anajirawaa stimaa 
süpüshua tü kasa kato’ulukat. Anajiraaka sukua’ipa süpüshua’aya stiptila shinasen otta 
süpu’uyan tü kasa akumajünaka akua’ipa wana jiima siikalio’u tia ouniraka sukua’ipa 
shichiirua wane kasa eekai shiimain sujuuna wane akua'ipa eekai nünüliamaajatü 
ma’leiwa stichiirua wane kasa eekai e’riintiinjattiin süpüla súkujia tú shiimainka süpüla- 
müin sukua’ipa wayuu 


Pütchiirua katsüinsükat: Katsilaaso chi Inkakai, mmapa’akat, kasa anaka süpüla e’riinaa, 
irutrasion. 











Introduccion 


n verdadero reto debió constituir para los Enciclopedistas decidir llevar adelante una 
nueva edición francesa de los Comentarios Reales, distinta a la de 1633, que era 
de ormato grande y ampuloso. Ahora se trataba de efectuar una nueva traducción, 
más legible, organizada en dos pequeños volúmenes, manuable, con numerosas anotaciones 
críticas al pie de página, incluyendo grabados y un novedoso glosario en Quechua ¿Dónde 
encontrar en París un Quechuologo en esos años? Y lo más llamativo y polémico, estructurado 
en un orden distinto al original, e incluir, entre corchetes, largos párrafos complementarios. 


El orden y la claridad eran la exigencia mayor para los autores y editores del Siglo de las 
Luces. Los enciclopedistas se apropiaron de la divisa de Horacio: 


Tantum series juncturaque pollet. 
¡Tantum de medio sumptis accedit honoris! 


Tanta fuerza da el buen orden a las palabras, 
¡Mayor claridad adquieren las palabras cotidianas! 


¿Quiénes eran estos Enciclopedistas que aceptaron tamaño desafío? Edición que finalmente 
se publicó en 1744, tras cinco años de intenso trabajo, conocida como la del Jardin Du Roi. 
Justo en esos mismos años, bajo la dirección de Diderot y de D'Alembert, los intelectuales 
“enciclopedistas” comenzaban la preparación de ese magno y frondoso árbol del conocimien- 
to humano que fue |’ Encyclopedie, cuya aparición periódica se esparció entre 1750 y 1765. 


¿Por qué trocar al Inca Garcilaso en Enciclopedista fue considerado tan necesario para estos 
hombres? ¿Había alguna razón de Estado o era por puro gusto intelectual? El reinado de Luis 
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XIV otorgaba mucha importancia a los viajes intercontinentales, las misiones exploratorias 
buscaban acceder a los inescrutables secretos de la naturaleza. Los “editores” de Garcilaso 
estaban imbuidos de este espíritu, y se dieron el tiempo requerido para re-traducir al Inca, 
re-ordenar sus textos, solicitar afiladas anotaciones críticas a los viajeros y científicos de nota, 
y con el apoyo del Conde Buffon gestionar en Versalles esa difícil “Aprobación y Privilegios 
del Rey” para el libro ¿Cómo se conformo este equipo y fue posible todo esto? 


El imposible inventario de la naturaleza 


En 1736, Louis Godin encabeza una expedición científica enviada por la Academia de 
Ciencias de París a la Audiencia de Quito, para determinar con mayor exactitud la confi- 
guración de la tierra. Lo acompañan otros dos matemáticos franceses, P Bouger y Charles 
Marie La Condamine, y dos jóvenes tenientes de la Academia de Guardiamarinas de Cádiz, 
Jorge Juan y Antonio de Ulloa. Si bien el objetivo explícito de la expedición es determinar 
la forma exacta de la Tierra, también se procede al levantamiento sistemático de minerales, 
especies vegetales y animales procedentes de los lugares visitados, entre ellos el Perú. Un 
año después, en 1737, Godin envía una esperada primera muestra al Jardin du Roi, una 
institución científica dirigida entonces por el célebre naturalista Georges-Louis Leclerc, Conde 
de Buffon’. Las especies vivas de plantas fueron trasladadas a un invernadero, creado con 
este fin. Con estos tesoros de la naturaleza, Thomas-Francois Dalibard, botanista de aquella 
institución, realiza un trabajo de comparación entre las especies de plantas del invernadero 
apoyándose en los relatos de viajeros que se encontraban en los estantes del gabinete real. 
Como parte de este trabajo metódico, surge el interés de reeditar nuevamente la obra de 
Garcilaso con otros criterios. 


Aunque Dalibard pasa por ser el editor y traductor de la versión francesa de los Comentarios 
Reales de 1744 (llamada usualmente “edición del Jardin du Roi”), no parece claro cuánto 
de este trabajo pertenece a este autor, siendo lo más probable que haya sido el fruto de 
la colaboración de un equipo de traductores e investigadores, ocupando no obstante el 
botanista galo un papel de primera importancia. 


Nacido en 1703, Dalibard se hizo conocido por sus traducciones y estudios en historia na- 
tural. Colaborador de Buffon, realizó por consejo de éste diversos trabajos. Algunos años 
después de la edición de los Comentarios, publica Florae parisiensis prodromus, o Catalogo 
de plantas que nacen alrededor de París (1749), siguiendo el método sexual de Linneo. Fue 
el primer autor de botánica en Francia que adoptó los principios y la manera de describir 
del sabio sueco. Tradujo también al francés la obra de Benjamín Franklin, Experiencias y 
observaciones sobre la electricidad realizadas en Filadelfia (1752)*. Era un americanista. 





2 Buffon es nombrado intendente de la institución exactamente en 1739. Permanecerá en ese cargo por más de cuatro 


décadas. 
3 Cf. Haureau Barthélemy, Histoire Litteraire du Maine, 1852. 
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Para entender la importancia del trabajo emprendido por Dalibard es necesario tomar en 
cuenta el contexto en el cual se produce la traduccion del Jardin du Roi. El siglo XVII fue el 
siglo de la geometría, en el cual matemáticos y filósofos como Descartes o Pascal realizaron 
progresos extraordinarios. Las reglas de las matemáticas se presentaban como las reglas 
de la Razón. Fenómenos tan diversos como la caída de los cuerpos o el movimiento de los 
planetas podían ser comprendidos a través del lenguaje matemático. A esto se añade la 
visión del mundo natural como una gigantesca maquinaria, cuyas reglas de funcionamiento 
debían ser desentrañadas. Eran los nuevos enigmas a descifrar. 


Si esto sucedía con la física y la astronomía de la época, otro era el estado de disciplinas 
como la biología, la zoología o la botánica. Con el descubrimiento del Nuevo Mundo, la 
llamada Historia Natural del siglo XVI, descubría también la inmensa riqueza de especies 
animales. No obstante, la infinidad de formas vivientes se acomodaba mal al espíritu 
geométrico, y por ello era preferible relegar estas supuestas ciencias al campo de las 
“curiosidades naturales”. 


A pesar de esta debacle inicial, a principios del siglo XVIII se produce notables cambios a 
nivel de la ciencia de la época. El rigor geométrico tuvo que adaptarse al carácter cada vez 
más experimental de la ciencia. Los hombres de ciencia ya no son solamente matemáticos, 
sino también comienzan a observar de cerca la naturaleza. Algunas veces, los naturalistas 
observan y describen los fenómenos ellos mismos, otras veces escuchan los relatos de los 
viajeros o leen el detalle de las descripciones de los mismos en algún libro. Ellos intentaban 
nada menos que hacer un “inventario de todo lo existente en la naturaleza”. 


A este interés por la descripción se agrega otro: el de clasificareste inmenso acervo. De esta 
manera, la descripción y la clasificación se convierten en las principales ocupaciones de 
los naturalistas de la época. En algunos casos, los naturalistas orientados a la observación 
se interesan apenas por la clasificación. René Antoine Ferchault de Réaumur, por ejemplo, 
siente pasión por describir los insectos, llegando incluso a decir que un cocodrilo es un 
insecto con cuatro patas! 


No obstante, tanto los observadores como aquellos proclives a la clasificación tienen un 
punto en común: la estructura de las cosas. El funcionamiento del ser vivo era considerado 
entonces como una consecuencia de esta estructura. 


Buffon no solo era naturalista, sino sobre todo un filósofo. Con su Historia Natural intenta 
establecer un nuevo discurso del método, es decir establecer un orden en la diversidad 
biológica. Producto de ello es su inmensa Historia Natural General y Particular, publicada 
entre 1749 y 1788, la cual se componía de 39 volúmenes*. Si bien los tres primeros volú- 
menes de su Historia Natural aparecen en 1749, en realidad el comienzo de su redacción 





+ Estos volúmenes circularon en las universidades de la América Hispana, se pudieron encontrar ejemplares en formato 
ilustrado de Lima. 
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data de 1744, es decir en la misma época en la cual fue publicada la traducción de los 
Comentarios Reales”. 


Buffon menciona de manera explícita la traducción del Jardin du Roi en diversos pasajes 
de su obra. Por ejemplo, en su Variedades en la especie humana, deduce de la información 
proporcionada por el Inca el número reducido de la población en el continente americano. 
El considera la información proporcionada por el Inca sin pasarlo por mayor discernimiento. 
Así, a partir del número de “reyes” enumerados en los Comentarios, doce en total, él deduce 
con simpleza que el paso de estado de pleno salvajismo al de civilización (con la llegada del 
Inca civilizador, Manco Cápac) es de 300 años antes de la llegada de los españoles. A esto 
se añade, a su criterio, la gran facilidad con la que los españoles conquistan estas tierras, 
muestra una vez más de lo poco habitadas que estaban estos territorios. 


Otro texto donde menciona explícitamente los Comentarios es en la Historia natural de 
los animales. Refiere que los indios del Perú no tenían todas las variedades de perro como 
en el Viejo Continente, solo grandes y pequeños. Esta información aparece tal cual en los 
Comentarios Reales. 


De este modo, el interés por publicar una nueva edición de la obra de Garcilaso se hace 
evidente. Los Comentarios Reales son una fuente de importancia en lo que concierne la 
descripción de las formas de vida del Nuevo Mundo. Muestra de ello es el capitulo XXVIII 
del segundo tomo de la edición del Jardin du Roi, consagrado al estudio de los granos. Los 
editores acompañan el texto de Garcilaso con múltiples notas de carácter científico, donde 
se describen las nuevas especies como la lúcuma, la papa, el molle o la quinua. En ellas, se 
menciona la posible utilidad de las mismas. Al final de este capítulo, los traductores agregan 
un largo anexo -de más de 44 paginas-, donde se mencionan las variedades de plantas 
omitidas por el Inca Garcilaso, quizás -especulan ellos- porque él abandonó bastante joven 
el país. En realidad, este añadido forma un pequeño tratado de botánica que puede ser leído 
aparte. En él, se describen plantas de gran utilidad como la quinina o la tara. Plantas que 
suscitaron mucho interés en Europa. 


Los principios que guían la traducción del Jardin du Roi son dos: “método” y “orden”. No 
sin sorpresa vemos que las principales críticas del editor a la obra del Inca no están referidas 
al contenido o incluso a los procedimientos historiográficos empleados, sino más bien a 
la “confusión en el orden” de temas, que explica el traductor en parte por la ausencia de 
escritura en los incas. De lo que se trata entonces es de diferenciar los saberes acumulados 
en el escrito de Garcilaso con otra coherencia, en donde las parcelas del saber (léanse, la 
guerra, la política, la religión, las ciencias, las artes, la historia natural?) ocupasen cada 
una un lugar distinto. 





3 Es de suponer no obstante que buena parte de la información sobre el Perú que aparece en la Historia Natural de Buffon 
procede precisamente del Inca Garcilaso. 
6 Cf. la página XVIII de la traducción. 
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La estrategia editorial para dar orden y método al texto de Garcilaso consistió principal- 
mente en dos puntos: el uso extensivo de notas a pie de página, escrito por naturalistas 
que en muchos casos aclaraban el sentido del texto o completaban la información; y el uso 
de corchetes, los que cumplían la función de señalar que el párrafo insertado correspondía 
originalmente a otro lugar del texto, pero que por su temática debía ser ubicado en ese 
nuevo emplazamiento”. Estos dos criterios facilitaron el “re-ordenamiento” completo de la 
obra, que hicieron del Inca Garcilaso un autor muy leído, al gusto del Siglo de las Luces. 


La edición del Jardín Real presenta tales características, que de algún modo anticipa la 
llegada del gran proyecto de sistematización del saber que fue la Enciclopedia de Diderot 
y d'Alembert -la cual comenzó a publicarse unos años después- lo que hizo de la Histoire 
des Inca un ensayo que se inscribe en la corriente del enciclopedismo. Buffon, Dalibard, La 
Condomine, se contaban entre los principales colaboradores de L'Encyclopédie. 


Aunque para el lector de nuestros días el procedimiento editorial de modificar un texto 
para subsanar de alguna manera sus yerros pueda parecer inusual, no obstante era una 
práctica relativamente aceptada a mediados del siglo XVIII. No existía entonces el Derecho 
de Autor. El papel de los editores y traductores en ese tiempo no consistía solamente en 
verter el sentido de un escrito a otra lengua, sino que también se involucraban cuando se 
creía conveniente un cambio en la estructura del texto e incluso en su contenido. 


Grandes lectores de la edición 1744 


Las reediciones y traducciones tuvieron un efecto multiplicador en la apropiación pública 
de la obra garcilasiana. A veces se recurre a un autor de fuera para criticar la política local. 
Publicar a un autor no es un acto neutro, pues el hecho mismo puede ser un cálculo de 
insospechadas consecuencias políticas, sociales y científicas. Ese es el caso de la edición 
parisina de los Comentarios Reales, publicada con el título de Histoire des Inca*. El editor, 
de claro perfil enciclopedista (quizás también el mismo que traduce la obra) omite capí- 
tulos enteros, partes de otros, o incluso abrevia algunos párrafos, realizando paráfrasis y 
condensando en una sola frase lo que en el original representa varias líneas. El resultado 
puede ser considerado como una re-estructuración de la obra original, al ser reordenada 
según los preceptos racionalistas de las Luces. El Prefacio del traductor concluye con una 
descripción del último rey de los incas, un tirano que, al nombrar a uno de sus hijos más 
jóvenes como su sucesor ha alterado las leyes dinásticas fundamentales, en una alusión 
apenas velada a la autoridad real de la época. 





7 Sobre este punto véase el artículo de Neil Safier « Crochets et serres chaudes: les enjeux de l’histoire naturelle américaine 
au Jardin du Roi », en : Charlotte de Castelnau-L’Estoile et Francois Regourd (eds.), Connaissances et Pouvoirs (Pessac: 
Presses Universitaires de Bordeaux, 2005). 

8 Esta Histoire des Incas ha circulado en la América Hispana. Parafraseada en Argentina por Bartolomé Mitre, y en el Perú 
se encontró en bibliotecas particulares, como en la de Miguel Montiel (consejero de Tupac Amaru ID. 
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Ésta edición está organizada en dos pequeños volúmenes para manejo fácil, “de bolsillo”, 
ampliamente comentada y enriquecida con un detallado glosario de quechua/francés al final. 
Será la versión que, comenzando por Buffon, leerán Voltaire, Diderot, Raynal, D'Alembert, 
Marmontel, Madame de Grafigny, el académico Condorcet, el barón de Holbach, el girondino 
Brissot, entre muchos otros. Estos son los lectores influyentes que transmitirán la visión del 
Inca, generando corrientes de opinión en la gente. La edición tiene anotaciones eruditas 
al pie de páginas firmadas por naturalistas conocidos como Godin, Feuillée, Pifon, Frezier, 
Margrave, Gage, La Condamine, es decir, los filósofos viajeros del siglo XVIII, en particular 
aquellos que viajaron al Ecuador y Perú para medir la latitud ecuatorial, y que han estado 
en contacto con la cultura, la flora y la fauna andina. 


Descubrir una nueva geografía significa acceder a otra humanidad, a nuevas comunidades 
humanas, nuevas plantas y animales diferentes, nuevas culturas y fenómenos naturales. 
Una invitación a repensar el mundo. Un lector innovador fue Morelly, el primer ecologista, 
líder intelectual, autor del Código de la naturaleza. Lee los volúmenes de 1744 y recurre 
a las ideas de Garcilaso para fundamentar sus propuestas, su propósito era promover un 
nuevo vínculo entre el Estado, la sociedad y la naturaleza: cómo el hombre debe relacionarse 
con su entorno natural, ayudarle a reproducirse y no estar en lucha permanente contra él. 


Otro autor en cuyos escritos se advierte la presencia del Inca es Louis Mercier, quien publica 
en Londres en 1772 un libro futurista, El año 2440. El pasado colectivista de América serviría 
como referente para la utopía que se proponía alcanzar. Al mostrar el grado de organiza- 
ción de la sociedad inca, su sentido de la planificación, la distribución de tierras según las 
necesidades de las familias, la regulación de la natalidad según los espacios disponibles 
para la siembra, la repartición de tenidas de ropas anuales a los campesinos, Garcilaso 
presentaba una eficiencia política y social que marcarian el imaginario europeo, que hizo 
que sus lectores ubicasen esta clase de literatura en el rango de utopías. Esta alteridad fue 
vista como una novedad, a tomar de referencia. 


Garcilaso está pues presente en los pensadores ilustrados, aquellos que tienen una visión 
racionalista, preocupados por recurrir al conocimiento como base para la reforma de la 
realidad. Hay dos personajes de los Comentarios que suscitan el interés de los escritores de 
esa época: Pachacutek, “el reformador del mundo”, como lo nombraba Garcilaso; y el Inca 
Yupanqui, organizador de la natalidad. Para los europeos del siglo XVII y XVIII esto parecía 
algo impensable de realizar. Este interés por la natalidad, por la regulación, se encuentra 
en muchos textos del “género utópico” de esos siglos. 


Recordemos que Montesquieu, lector de la edición francesa de 1633, en su tratado sobre El 
Espíritu de las leyes, se sirve de los relatos encontrados en los Comentarios para referirse 
al derecho de gentes, parte del dispositivo del derecho natural. Le sirve para argumentar 
su tesis sobre el progreso desigual en los pueblos: no todas las sociedad tiene un desarrollo 
línea, progresivo. Los pueblos tienen procesos y ritmos diferentes. Diderot, en cambio, lee 
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al Inca en la ediciôn de 1744 para escribir, con el abate Raynal, el tercer tomo de la Historia 
filosófica y moral de las Indias, que tanta influencia tuvo en la denuncia del orden colonial. 


El personaje más representativo de la Ilustración francesa, Voltaire, es un lector esmerado del 
Inca. Su información americana es muy rica y él, que frecuentaba los salones de discusión 
de damas distinguidas, las invita a leer los Comentarios. Tuve la oportunidad de visitar la 
biblioteca de Voltaire, en el pueblo de Ferney, en la frontera entre Francia y Suiza. Cerca 
se encuentra Ginebra (Voltaire vivía ahí por razones prácticas: si lo perseguían pasaba a 
Ginebra, un Estado independiente y libre, y luego regresaba). En la Biblioteca se encuentran 
las ediciones de 1744 con sus propias anotaciones. Sin duda, se sirvió de estos volúmenes 
para escribir una sátira política, Alzire, obra de teatro situada en América. 


Cercano al autor del Cándido era la ilustre madame de Graffigny. Ella decía que tan apa- 
sionante era la filosofía como los filósofos. Leia mucho y escribió una novela: Les lettres 
d'une péruvienne. Una historia de género galante que se escuda en relatos americanos 
para filtrar una filosofía anticonformista. La novela fue un verdadero fenómeno mediático 
para la época, pues entre 1747 y 1835 se publicaron cuarenta y cinco ediciones, más las 
traducciones al inglés, español e italiano. Otra autora amiga de Voltaire, a quien invita a leer 
los Comentarios, es Olympe de Gouges, quien publica La Colombiada, una obra de teatro 
sobre Colón, y escritos contra la esclavitud. Su obra más conocida es la Declaración de los 
Derechos de la Mujer. Ambas autoras mencionan al Inca al pie de página, reconociendo la 
fuente, como era la práctica “científica”, 


Este siglo fue también el periodo cuando se inventa la novela filosófica. Aquí destaca otro 
discípulo de Voltaire, Jean- Francois Marmontel. Él escribe en 1777, Los Incas o la destruc- 
ción del Imperio del Perú, cuyas fuentes son principalmente Bartolomé de las casas y el 
Inca Garcilaso. Narra una historia sobre el cacique azteca Orozimbo, que viene huyendo 
de México después de la Conquista, y llega a Cajamarca para contarle a Atahualpa la caída 
del imperio azteca y pedirle ayuda para la ciudad de Tenochtitlán. Dice que Atahualpa 
lloró de rabia esa noche. La obra de Marmontel, una novela de sesgo histórico, tuvo mucho 
éxito y mereció muchas ediciones. Marmontel y Madame de Graffgny se convirtieron en los 
principales portavoces del Inca Garcilaso en esos años. 


¿Cómo aparece Garcilaso en los debates de la Revolución Francesa? En el 22 Floreal (año 
8 de la Revolución), el abate Gregorio realiza un homenaje en el Instituto a Bartolomé de 
las Casas y allí se evoca al Inca Garcilaso, ambos son reconocidos como próceres de los 
derechos humanos. Así se introduce al Inca en el debate de la Revolución. ¿Qué tenía que 
hacer el Inca en la Revolución? El asunto era muy sencillo: la corriente que era partidaria de 
la colectivización de la tierra, la posición de avanzada, tomó como modelo el colectivismo 
agrario expuesto por el Inca. La otra posición, burguesa emergente, defendía la propiedad 
privada, hablaba de la renta, de “cada uno para lo suyo”. Uno de los grupos que más se 
aferró a los planteos del Inca aludió al derecho de todos a la propiedad de la tierra, la madre 
común, es decir la idea de la madre tierra, la pachamama. 
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El líder de la corriente girondina de la Revolución, Jacques Pierre Brissot, llamado “el 
Amerciano” —hablaba español, viajó a América del norte atraído por la independencia de 
las colonias que se habían liberado de la tutela inglesa- en sus discursos se refería a esa 
idea novedosa que venía de América, la Independencia, incluyendo en ella a la América 
hispana. Ciertos datos históricos que manejaba venían de sus lecturas de la edición de 
1744. La Academia de Lyon convocó, en plena efervescencia revolucionaria, a un concurso 
de ensayo donde se expusiera a la luz de la razón la crucial “contribución de América a la 
felicidad del género humano”, que fue ganado por el abate Genty. 


Bien visto, estos hechos se inscriben claramente en una visión de larga duración, que va de 
Tomás Moro y Mártir de Anglería a la Revolución Francesa, no sólo de un continente con 
“fabulosos” recursos sino de un territorio abierto a las utopías de Independencia, Derechos 
Humanos y libertades modernas. Frente a las férreas estructuras sociales de la vieja Europa, 
América aparecía dispuesta a experimentar las vías del mejoramiento humano, que es lo 
que en fin de cuentas transmitían las obras de Bartolomé de las Casas y el Inca Garcilaso, 
invocados en la hora de la Revolución Francesa. 


En América, el mensaje del Inca Garcilaso transmitido desde Paris, llegó a los Próceres de la 
Independencia como promesa y compromiso. Así, Bartolomé Mitre en su Historia, parafra- 
seando a los grandes lectores de Garcilaso dice “Los Incas de Marmontel, habían generalizado 
en el mundo que el imperio del Cuzco era la realización del sueño de la edad de oro, el asilo 
de la inocencia primitiva, el tipo ideal de civilización humana, y los conquistadores europeos 
eran los bárbaros que habían ahogado en sangre, y este era el libro del vulgo de los lectores. 
La Historia de la Filosofía de Raynal, haciendo la exposición aparentemente científica de 
sus leyes, sus costumbres y su organización política deducía de ellas reglas fundamentales 
para el gobierno eterno de las sociedades, y este era el libro de los sabios de la época. No 
es extraño que Belgrano participara de las ideas y de los sentimientos convencionales de 
sus contemporáneos (...) El proyecto de restauración de la antigua monarquía de los Incas, 
como coronación de la revolución americana, fue promovido por Belgrano y acogido por 
el Congreso de Tucumán”. Así se recibió en las Américas esos ecos lanzados a “los tiempos 
venideros” por el Inca Garcilaso, retransmitida por la edición de París de 1744. Era su 
contribución a la nueva era de la Libertad y la Independencia. 


Prefacio del traductor (p. VII-XXII) 


Garcilaso de la Vega, autor de esta historia, nació en Perú, proviniendo de la misma familia 
de los Incas. Fue educado en una escuela militar establecida para la instrucción de los jóvenes 
indios, sirviendo en las tropas españolas desde su más tierna infancia. 


Durante su permanencia en Europa, tuvo conocimiento de los relatos históricos hechos de su 
tierra natal. Más capacitado que cualquiera para juzgar su valor, extrajo de ellos [Únicamen- 
te] los hechos confirmados. Añadiendo además lo que él por sus propias vivencias conocía, 
compuso esta obra, cuyo premier volumen mandó a imprimir en Lisboa (1609) y el segundo 
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en Córdoba (1617). A pesar de sus conocimientos y su experiencia, no pudo escribir un libro 
metódico sobre el tema’. En un tiempo en el que los mejores autores no realizaban sus obras 
con la exactitud que uno en nuestros días puede encontrar incluso en las obras más mediocres, 
sería injusto entonces exigir de Garcilaso, algo mas que un tanto de simplicidad y de verdad. 
Y al parecer él ha satisfecho los primeros deberes de todo historiador. 


Sin embargo, debido a que la única manera que él conoció la historia de sus ancestros fue por 
medio de la tradición, y esto a causa de que [los incas] no conocían la escritura, solamente 
estuvo dentro de sus posibilidades el hacer una obra en extremo confusa. [Prueba de ello] es 
la fuerte acumulación de hechos, que uno a duras penas puede seguir. Así, todo se encuentra 
mezclado: la guerra, la política, la religión, las ciencias, las artes, la historia natural. No obs- 
tante, el público ha acogido esta obra de manera muy favorable. Tiene el doble mérito de ser 
única en su género y de ser de extremo interés por su contenido. 


Baudouin tradujo esta obra en 1633. A pesar de que la obra dista mucho de ser perfecta, se 
realizó ocho ediciones. El traductor no hizo otra cosa que proporcionar una “versión literal” 
de la misma, dejando intacta toda la confusión que uno encuentra en el original en español”. 


Es precisamente a este desorden que nosotros hemos querido poner remedio, para no dejar 
por mas tiempo en un estado de imperfección este trozo de historia importante en si mismo, 
notable por la singularidad de los hechos [expuestos], y digno de interés por el objeto [abor- 
dado]. Hemos creído también que seria de gran utilidad para la sociedad debido a los ejemplos 
expuestos: bondad, sin violencia", justicia y moderación en los soberanos; docilidad, sumisión, 
apego y respeto en los vasallos”. 


Es por esta razón que hemos creído conveniente de realizar esta nueva traducción, cuyo principal 
mérito es la precisión y la exactitud. Nos hemos esforzado de poner más orden en las materias, 
sin que esto signifique la supresión de alguna parte del original. Para percibir la diferencia 
entre las dos traducciones’’, bastará con comparar la parte consagrada a la astronomía tanto 
en la versión anterior como en la nuestra, la cual un hombre versado en estas materias y de 
amplia fama en la república de letras tuvo a bien traducirla. Esperamos que el texto sea más 
agradable al público gracias a nuestro esfuerzo de hacer más simple el texto. 


Manco Cápac, cuyo origen incluso los peruanos desconocen, fue su primer legislador y rey. 
Sabiendo sin duda por experiencia propia que el principal impulso'** en los seres humanos 





Primera mención de una constante en la edición del texto de Garcilaso propuesta por los traductores del Jardin du Roi: 
el orden y el método. 

Más que la realización de una traducción literal o incluso deficiente, los editores reprochan a Boudoin el no haber 
“editado” el texto. 

En el original « douceur » (dulzura). El diccionario de la Academia Francesa de 1694 proporciona la siguiente explica- 
ción: «l se prend plus particulierement, & d'une maniere absolué, pour façon d'agir douce, & éloignée de toute sorte de 
violence. Naturel enclin à la douceur. tout par douceur, & rien par force. gouverner les peuples avec douceur, avec un 
esprit de douceur». (p. 348). Por tanto, aquello que se pide al Soberano es que ejerza su autoridad sin violencia, algo 
que contrastaba sin duda con los usos de la época. 

“Sujet” en el original. Cf. «Soumis, astreint, obligé à quelque dépendance, à quelque charge» (Dictionnaire de l'Académie 
Française, 1694) 

Es decir, la traducción del Jardin du Roi y aquella de Baudoin. 

El autor utiliza el término «mobile», el cual es equivalente en castellano a «impulso». Cf. Premier mobile “on appelle 
premier mobile un homme qui donne le branle [impulso], le mouvement à une affaire, à une compagnie” (Dictionnaire 
de l'Académie Française, 1694). 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


GARCILASO EN ENCICLOPEDISTA 


LA SINGULAR CONVERSIÓN DEL INCA 


153 


EDGAR MONTIEL / RAFAEL CERPA 


154 


es su [propio] interés, orienté todos los reglamentos que él tenia en mente, al bien general 
de la sociedad, pero comprendiendo lo dificil que es aplicar esas leyes, por mas razonables 
y favorables que éstas fuesen, a pueblos que no reconocian a ningun principio de autoridad 
superior, se le ocurrió hacer uso de lo maravilloso como un medio infalible de granjearse su 
confianza y respeto. Es por esto que él fue forzado a llamarse Hijo del Sol, enviado a civilizar 
los hombre para ejercer un gobierno sobre ellos sin violencia (douceur), razonable y piadoso. 


Esta fábula expuesta con bastante astucia, y enseñada con XXX tuvo el éxito que podía es- 
perarse. No pasó mucho tiempo para que [Manco Cápac] gozara de gran prestigio entre los 
indios, los cuales iban ante él por propia voluntad para ponerse bajo su protección y recibir 
sus preceptos. ¿Cómo habrían ellos reconocido la impostura, si ésta no tenía otro fin que su 
propia felicidad? Incluso, si ellos hubieran podido caer en la cuenta, ¿le habrían reprochado 
ellos como si fuese un crimen? 


Manco Cápac sólo pensaba en la felicidad de sus vasallos. El empleó toda su vida con el fin de 
civilizarlos, de enseñarles sus obligaciones frente al Ser Supremo, [conocimiento que cada uno 
debía alcanzar según sus posibilidades] según lo que unos y otros podían tener conocimiento 
de éste, y el comportamiento que debían tener entre ellos. 


El culto y la moral de los incas estuvieron basados en estos dos principios: Dios y el prójimo. 
Esta no fue la única coincidencia que al parecer existió con el cristianismo. La unidad de Dios, su 
eternidad, su inmutabilidad, la inmortalidad del alma, la resurrección de los cuerpos, el castigo 
a los malvados, eran los principales artículos de la creencia de los peruanos. Construyeron 
templos y ofrecieron sacrificios al Sol, en tanto que ellos consideraban que de entre todas las 
divinidades era ésta la que más bienes concedía. No obstante, ellos no lo consideran como el 
creador de todas las cosas, atribuyéndole más bien un poder precario. 


Fue Pachacámac (ese era el nombre que ellos daban al Creador del mundo), al cual ellos 
orientaban su culto de manera más pura. No admitian nada superior a él. Incluso, apenas 
pronunciaban su nombre, y cuando era necesario con el mayor respeto. No obstante, su teología 
no iba más allá. Es debido a ese respeto que ellos nunca juraban, que ellos eran veraces en 
todo, y que ellos respetaban de manera inviolable la palabra dada. 


La primera preocupación de Manco Cápac, después de haber reglamentado la religión y las 
ceremonias, fue enseñar a estos pueblos el arte de cultivar la tierra así como el medio para 
extraer del seno de esta madre común todos los auxilios necesarios para la conservación de 
la vida y la salud. 


Previendo que no era suficiente que hubiese tierras con dueño y que éstos supiesen cultivar- 
las, pues podía ocurrir que ellos no la trabajasen realmente, estableció inspectores para los 
trabajos en el campo, así como castigos para los perezosos y holgazanes. Su preocupación 
[por su pueblo] fue aun más lejos: con la finalidad de unir mas estrechamente a todos los 
vasallos por un interés común, sabiamente los obligó a trabajar juntos en las tierras del Sol, 
en las del Inca, y en las de privados, comenzando [en este último caso] siempre por las tierras 
de aquellos que no se encontraban en situación de cultivarlas por si mismos. Para eliminar 
cualquier pretexto de negligencia, se proporcionaba a cada cual semillas del almacén publico. 
Este mismo orden se aplicaba para las cosechas. De esta forma, ninguna tierra permanecía 
sin cultivar, y cada individuo tenía cada año provisiones suficientes para él y su familia. Y 
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si, a pesar de todos estas precauciones, sucedia que algunos no tuviesen lo suficiente, se les 
proporcionaba gratuitamente de los almacenes publicos, y esto de manera ordenada, pues 
sabian de manera precisa tanto el numero de personas que necesitaban esta ayuda como a 
cuanto ascendia su necesidad. De igual manera, se proporcionaba a todos los vasallos lana y 
algodôn para sus vestidos y su cuidado. 


Todo esto ocurria sin la menor traza de dificultad debido al orden maravilloso establecido, el 
cual además era seguido fielmente por la administración, la cual era de bienes acumulados y 
no de finanzas, pues ellos no hacían uso de ningún tipo de moneda. 


Estos bienes consistían en granos y todo tipo de provisión que podían ser preservados del paso 
del tiempo. Además del alivio que representaba para los pobres a los cuales en general éstas 
estaban destinadas, también eran empleadas para el mantenimiento de las armadas, que por 
esta razón ni la población ni el Estado tuvieron nunca a su cargo. ¡Nación bienaventurada, 
donde la guerra no era en absoluto una plaga! 


La ciencia de los incas era casi tan limitada como su teología, no porque ellos no fueran 
capaces a consagrarse a ella (no sin razón uno puede conjeturar -a partir de lo que ellos han 
realizado- que ellos eran capaces de hacer grandes progresos en este dominio). No obstante, 
sus quipus, que ellos usaban en lugar de la escritura, eran un medio insuficiente para transmi- 
tir a la posteridad los descubrimientos que hubiesen podido hacer en las ciencias abstractas. 
Su conocimiento de la geometría se limitaba a lo necesario para la repartición de tierras, el 
transporte y distribución de las aguas, tan necesarias para la fertilidad de los campos en un 
país donde llueve de manera poco frecuente. De todas las ramas de la física fue a la astronomía 
a la que los incas dedicaron sus mayores esfuerzos, pues era indispensable para ellos saber 
de manera precisa los días de los equinoccios y de los solsticios para celebrar las fiestas del 
Sol. Igualmente prestaron una atención particular al curso de este astro. No menor fue su 
estudio del curso de la Luna, sus fases, sus periodos de crecimiento y de mengua, que ellos 
llamaron su muerte. 


Observaron también con un interés particular el planeta Venus, pudiendo reconocer que era 
el mismo que se levanta en ciertos periodos delante del sol y en otros se pone después de 
él. No se dieron el trabajo de observar los otros astros de manera detallada, considerándolos 
todos bajo un mismo nombre. Un conocimiento del cielo más vasto les era de poca utilidad. 


El Observatorio construido por ellos para tener certeza del día preciso en que se producía el 
solsticio es una prueba evidente de lo que hubieran podido hacer si hubiese tenido conocido 
la escritura”. 


¿Acaso no debemos estar sorprendidos que unos hombres desprovistos de todo auxilio pro- 
gresasen tanto en sus observaciones [de los astros] al punto que inventasen y ejecutasen lo 
que Galileo, uno de los mayores sabios europeos, planteó en un siglo en el cual la ciencia, en 
especial la astronomía, estaba en un estadio bastante perfeccionado? 


¿Por qué estas mismas observaciones no les han conducido a conocer la causa de los eclipses, 
fenómeno ante el cual ellos sentían tanto temor? 
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En el original, Pusage des Lettres. 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


GARCILASO EN ENCICLOPEDISTA 


LA SINGULAR CONVERSIÓN DEL INCA 


155 


EDGAR MONTIEL / RAFAEL CERPA 


156 


El primer volumen de esta obra contiene el establecimiento y el desarrollo de la monarquia 
de los incas, su gobierno, sus conquistas, su manera de civilizar los pueblos sometidos recien- 
temente a su dominio: su atenciôn se centraba en sacar de la barbarie a los indios, enseñar 
los principios de su religion, las disposiciones preceptos en cuanto a la agricultura y las artes, 
por ultimo todos los medios que empleaban para hacer de ellos hombres. 


Esta primera parte contiene [el relato de] los reinados de doce reyes, que al parecer se formaron 
siguiendo el mismo modelo para el beneplacito constante de sus vasallos. Uniformidad tanto 
mas admirable, pues la historia no proporciona ningun otro caso semejante. La bondad de 
los principes para con sus vasallos, el amor y la obediencia de éstos eran los principios de la 
felicidad que gozaban los unos y los otros. 


Las solas luces de la ley natural produjeron estas grandes virtudes en los incas y estas virtudes 
les aseguraron una sucesión pacífica hasta que la ternura de un padre degeneró en debilidad, 
atentando contra las leyes fundamentales del Estado. Así, al favorecer [en la ascensión al poder] 
a uno de sus hijos de menos edad en perjuicio del primogénito, causó la perdida de casi toda la 
familia real. Poco tiempo gozo este hijo usurpador de un bien que él mantuvo únicamente por 
la perfidia más sombría y la crueldad más grande. Después de estos acontecimientos funestos, 
el último rey, o más bien el primer tirano, contempló el final de esta monarquía con la llegada 
y la conquista de los españoles, los cuales parecían haber sido conducidos al Perú con el solo 
fin de causar a estos infelices el justo castigo de sus crímenes. 


El segundo volumen contiene todo lo concerniente a la religión, las ciencias, las artes y las 
operaciones técnicas de los antiguos habitantes del Perú, así como la historia natural de esta 
parte del Nuevo Mundo. Hemos creído conveniente añadir al original los descubrimientos 
realizados en este último campo por numerosos viajeros, descubrimientos que han sido reco- 
gidos por Dalibard**, De esta manera, el lector tendrá un conocimiento no solo del pasado sino 
también de la situación actual de esta extensa comarca. En el segundo volumen se presenta 
un corto prefacio dedicado a este tema. 


Garcilaso de la Vega utilizó a lo largo de esta obra un buen número de términos relacionados 
a grados militares y otros [campos] que él conocía solamente en español, pues al parecer él 
desconocía sus equivalentes en su lengua materna. Por esta razón, hemos creído conveniente 
seguir estas variantes españolas en nuestra traducción, a pesar de que algunos pasajes de la 
obra pueden aparecer un tanto ridículos por su aparición. 


Los planos y demás ilustraciones están basados en la propia Historia de Garcilaso. Hemos 
añadido lo que nosotros hemos aprendido de las observaciones de los académicos enviados 
al Perú por el Rey con el fin de trabajar en la determinación de la configuración de la tierra. 


Prefacio del Segundo Volumen (pp., I-IX) 


Después de haber relatado en la primera parte la historia y el orden cronológico de los reyes 
del Perú, en esta segunda parte se estudiará en detalle la religión o el culto de los incas, sus 
ceremonias, sus costumbres, sus conocimientos científicos, la ubicación geográfica y la extensión 
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del país. Se analizará también lo que esta región producía, sus atuendos, sus diversos oficios, 
para terminar con lo que se conoce de la historia natural de esta parte del Nuevo Mundo. En 
el original, la mayoría de los temas antes enumerados se encuentra junto con hechos históri- 
cos, sin que exista a menudo ningún tipo de distinción entre éstos. Por esta razón, nos hemos 
esforzado en simplificar aquí las diversas materias, separándolas unas de otras para agruparlas 
luego de acuerdo a un mismo punto de vista. 


De esta manera, se las ha ordenado en capítulos, aunque esto no ocurra en el texto en español 
ni en la primera traducción [francesa]” de esta historia. 


Fácilmente uno puede percibir que a pesar de los cuidados para poner un poco más de orden 
en esta obra aún falta mucho para que la misma alcance un estado de perfección. Lo poco que 
sabemos acerca de lo que sucedió realmente en el Perú antes de la llegada de los españoles 
es una excusa más que suficiente en lo que respecta al lado histórico de la obra. La ausencia 
de observadores en una región del mundo en la cual se podría realizar la mayor cantidad de 
descubrimientos en todos los campos de física** puede ser considerada una excusa no menos 
buena en lo que conciernen las ciencias. Si los españoles no fuesen tan indiferentes en cuanto 
al progreso científico, sin duda las minas de Potosí no serían las únicas fuentes de riqueza 
que ellos extraen en el Perú. Tendríamos un conocimiento exacto de todo lo que produce esta 
rica región de América, semejante al conocimiento que tenemos de aquello que se encuentra 
en Europa. El descubrimiento de la quinina, o mejor dicho el uso de ella que los españoles 
aprendieron de los indios, es una garantía casi segura de las excelentes cosas que se podría 
recoger en este vasto país. 


¿Podría creer alguien que de la quinina, es decir un producto que se utiliza con frecuencia y 
cuyas virtudes curativas se conocía desde hace más de un siglo, sólo se tuvo un conocimiento 
preciso en Europa desde que de la Condamine envió en 1738 una descripción exacta de la 
misma a la Academia Real de Ciencias? 


Tan solo esta reflexión podría ser suficiente para percibir al Perú como un país en el cual las 
ciencias todavía no han hecho su ingreso. Hasta el momento nos hemos consagrado tan solo a 
la búsqueda de minas de oro y de plata, y a que trabajen los indios en ellas igual que galeotes. 
Desalentados por este penoso trabajo, abrumados por los males que les ocasiona, ultrajados 
por el rigor con el cual son tratados, ¿acaso no tienen razón de añorar incesantemente el 
gobierno de los incas? 


Con excepción de aquellas cosas que son necesarias a la vida, las cuales han sido impulsadas y 
multiplicadas con éxito en el Perú, se ha dejado de lado casi todo lo demás. Apenas llegados, 
los académicos enviados por el Rey en 1735 descubrieron un número importante de cosas casi 
desconocidas en Europa. El primer envío que hizo Godin en 1737 consistió en más de ciento 
veinte especies diferentes y raras, reunidas por él para el Gabinete de Historia Natural del 
Jardín Real. Nosotros estudiaremos las más notables en la continuación de la segunda parte. 
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El autor se refiere a la traducción de J. Baudoin de 1733 o algunas de las reediciones de la misma. 

Sobre la ausencia de observadores, véase la introducción. La física hace referencia aquí al conjunto de ciencias naturales. 
Cf. PHYSIQUE. s. f. Science qui a pour objet la connoissance des choses naturelles. La Physique fait partie de la Philoso- 
phie. la physique est necessaire à un Medecin. estudier en physique. il est sçavant en physique. La physique d'Aristote. 
PHYSIQUE (Page 230). Dictionnaire de L'Académie Française, 1st Edition (1694) Cf. etiam. Dictionnaire de L'Académie 
Française, 4th Edition (1762). 
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En realidad, Garcilaso en su libro no ha hecho otra cosa que dar indicaciones utiles para el 
[establecimiento] de una Historia natural del Perú. No obstante, se puede decir a su favor 
que debido al [estado de la ciencia en] su tiempo y a los pocos conocimientos”? que había 
adquirido, hizo en esta parte de su obra todo lo que le fue posible hacer. Nosotros añadiremos 
algunas notas con el fin de dar a conocer con mayor precisión los vegetales, los animales, y 
los minerales mencionados por este autor. 


Al final de cada capítulo se agregará breves descripciones de aquellas cosas que fueron omitidas 
por este autor. No obstante, de ningún modo deberá esperar el lector encontrar descripciones 
realizadas con una exactitud escrupulosa y sutil, pues esto no convendría a un relato histórico. 
Se ha buscado tan solo reunir las descripciones que se encontraban esparcidas en los diferentes 
relatos de viajeros, abreviándolas, aunque sin modificar en lo esencial aquello que ellas dicen. 


No obstante, teniendo en cuenta que estos relatos no son siempre veraces, nos hemos toma- 
do la libertad de alejarnos de ellos en ciertos pasajes, siguiendo el consejo de personas más 
ilustradas en estas materias. 


En la edición, no hemos señalado las partes que hemos creído conveniente añadir mediante 
un cambio de caracteres, pues resulta en casi todos los casos incomodo. Hemos preferido 
indicarlas con un asterisco, agregando además el nombre del autor. 


Aquellos que quieran consultar directamente esos autores encontraran en ellos también las 
figuras de plantas y de animales, que hemos creído conveniente no reproducirlos de nuevo en 
este libro. Hemos hecho grabar tan solo el árbol de la quinina, debido a que sólo se le puede 
encontrar en las Memorias de la Academia de 1738. 


Hemos tenido también el cuidado de mencionar las plantas y las curiosidades naturales traídas 
del Perú, las cuales han sido cuidadosamente conservadas tanto en los invernaderos como 
en el Gabinete del Jardín del Rey, que pueden ser considerados como el punto de encuentro 
universal de todo lo que ha producido la naturaleza. 


Nuestro autor habla de los insectos del Perú solamente de manera general, debido a que él 
no tenia un conocimiento particular de ellos”. Aquellos que han viajado a este país no estu- 
vieron el tiempo suficiente como para poder tener un conocimiento más profundo, incluso 
si ellos hubiesen permanecido más tiempo, ¿acaso habrían sido más exactos? Y esto, porque 
sólo recientemente que los sabios europeos, sobre todo un ilustre académico, han preparado 
el terreno para el estudio de esta parte de la historia natural. 


Se ha creído conveniente añadir a la obra de nuestro autor la manipulación del oro y de la 
plata, que se extraen continuamente de las minas peruanas, citando además las más minas 
conocidas e indicando las diferentes especies de minerales. 





El autor utiliza el término «lumiéres». Según los diccionarios de la época, este término significa claridad de espíritu o 
inteligencia. Posteriormente, pasará a designar el movimiento filosófico llamado en castellano, Ilustración. Cf. «LUMIÈRE 
signifie figurément, Intelligence, conneissance, clarté d'esprit. Lumière naturelle. Cet homme n’a aucune lumière pour 
les sciences, pour les affaires.Il se dit aussi De tout ce qui éclaire l'esprit». Dictionnaire de L'Académie Francaise, 4th 
Edition (1762), p. 59. 

Sobre la preocupación por los insectos, véase nuestra introducción. Quizás es importante percibir aqui una referencia a 
Réaumur, lo que mostraría la perspectiva descriptiva del trabajo emprendido por los editores de la obra de Garcilaso. 
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Se habla ademäs de las principales actividades comerciales relacionadas con estos minerales 
preciosos en Europa, teniendo en cuenta los relatos más recientes, con el fin de dar una idea de 
lo que ocurre actualmente en esta parte de América. Contamos que los señores de la Academia 
de Ciencias agregaran otras observaciones. 


Lista de los Capítulos 
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Capítulo I. Acerca del primer Inca, 
Manco Cápac, página 17 
Capítulo II. Sinchi Roca, Segundo 
rey de los Incas, pág. 43 
Capítulo III. Lloque Yupanqui, 
tercer rey de los Incas, pág. 46 
Capítulo IV Maita Cápac, cuarto 
rey de los Incas, pág. 58 
Capítulo V Capac Yupanqui, quin- 
to rey de los Incas, pág. 88 
Capítulo VI. Inca Roca, sexto rey 
de los Incas, pág. 116 
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Propuesta desde el nosotros para otra política: la nuestra. 
La Vuelta por la Revuelta 


Proposal from the “Us” for an-other politics: The Return for the Revolt 


José Ángel Quintero Weir 


Escuela de Letras, Universidad del Zulia, Maracaibo Venezuela. 


“Cuando no sepas qué es lo que sigue 
siempre es bueno mirar atrás”, 

Dijo un día el Viejo Antonio 

al Sub-comandante Marcos. 


Donde les cuento el por qué uno nunca es uno sino cinco 


uentan los más viejos que los más antiguos añú les contaron que cuando los que 

soplaron para que el mundo fuera mundo con sus aguas y sus costados de tierra, 

y los hombres y mujeres que Cuentan los más viejos que los más antiguos añú les 
contaron que cuando los que soplaron para que el mundo fuera mundo con sus aguas y sus 
costados de tierra, y los hombres y mujeres los habitaran fueran exactamente hombres y 
mujeres, pues, dicen esos viejos que los antiguos miraron sus manos y las frotaron una con 
la otra como para calentarlas y, ya cuando las sintieron calientitas, las pusieron frente a su 
boca como un cuenco y entonces soplaron, y, así, luego del soplo de los cinco dioses que 
eran porque, a pesar de lo que digan, nunca ha sido un solo Dios sino cinco, pues, nunca 
un dedo puede construir nada por sí solo sino que, para poder hacer, necesita ser mano y, 
para eso, necesita a sus otros cuatro dedos hermanos. Por eso, los cinco dioses que soplaron 
sus manos para hacer al mundo fueron: el soplo del agua, el soplo del fuego, el soplo de la 
tierra, el soplo del aire y, finalmente, el soplo de lo invisible que en todo está. Entonces, todos 
soplaron y, al momento de soplar, vieron sus manos y cuenta se dieron que toda creación 
es un soplo y que todo hacer es manual. Por eso, desde entonces, dicen los más viejos que 
dijeron los más antiguos añú, que los dioses que con el soplo de sus manos hicieron a los 


Recibido: 17.11.2015 Aceptado: 29.2. 2016 


161 


SILVIA BOEKHOUDT LOPEZ DE MARENCO 


162 


hombres tal como al mundo, que nunca uno solo de ellos seria capaz de nada sino que el 
uno debía ser cinco para todo aquel que quisiera en verdad hacer y ser. 


Donde trato de exponerles (y exponerme) acerca del por qué debemos ser 
mano y no dedos 


Kanuaikai: El conductor de nuestra embarcación: primer dedo de nuestra 
mano 


Para los añú y otros pueblos originarios no existe eso que los criollos occidentalizados gustan 
de llamar: futuro, y, eso es porque ciertamente, el futuro es lo que supuestamente está tan 
por delante que no podemos verlo frente a nosotros; para los añú, en cambio, lo que no 
podemos ver frente a nosotros es porque está detrás y, todo lo que detrás de nosotros está, 
es parte de nuestro pasado. De allí que, ideas tan caras al pensamiento occidental como: 
evolución, progreso, desarrollo, etc., que suponen un desplazamiento lineal de la cultura 
hacia un supuesto estadio superior y que sólo es ubicable de manera abstracta y teóricamente 
como tal en un tiempo futuro, no forman parte del pensamiento indígena ya que ese lugar 
del tiempo alejado de nuestra visión no existe y la vida no es, en modo alguno, un avance 
lineal hacia delante sino ciclos que se abren y se cierran para dar paso uno a otro en un 
presente permanente que vivimos a la luz de nuestro pasado que siempre nos acompaña. 


La idea de un tiempo lineal sobre el que la humanidad avanza en un progresivo desplaza- 
miento ha sido colonialmente establecida por occidente como única y universal verdad. Así, 
aún el pensamiento marxista, tal vez, el más interesante y radical crítico de occidente dentro 
del mismo pensamiento occidental, no puede desprenderse de esa idea lineal que supone 
que todos (indios, negros, asiáticos, etc.), hemos estado haciendo lo mismo que Occidente 
todo el tiempo, en todos los tiempos. Dicho a la manera del más popular de los manuales 
“marxistas” (tal vez, por eso, el peor de todos), el de Marta Harnecker, el desarrollo de las 
sociedades está determinado por el desarrollo de las fuerzas productivas. Esto, que parece 
una idea inobjetable, en modo alguno coloca a todos los pueblos que en el planeta son, en 
la misma línea histórica que la cultura occidental ha configurado como su idea de tiempo 
y, mucho menos, en ninguno de sus momentos históricos que en términos “marxistas” se 
conforma a partir del concepto de modo de producción. Así, según este parecer, todas las 
sociedades y culturas del mundo están obligadas a transitar el proceso que las lleva desde 
un comunismo primitivo, a pasar por las obligadas etapas de esclavismo, feudalismo, capita- 
lismo, socialismo hasta que, ¡Gloria a Dios!, llegan al comunismo científico y, sólo entonces, 
alcanzar la plena felicidad. No de balde, los europeos encontraron en América desde su 
punto de vista, desde pueblos caníbales, esclavismo y hasta imperios, de tal manera que 
con ello certificaban que todos estábamos en lo mismo que ya ellos habían superado y, por 
tanto, eran ellos los más elevados en la escala de la línea del desarrollo y, por eso mismo, 
se justificaba nuestra dominación y despojo territorial, 
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En todo caso, se trata de establecer de manera forzada una especie de recorrido que lineal- 
mente va desde el llamado “comunismo primitivo” hasta el llamado “comunismo verdadero” 
porque ahora es “científico” (como decían los manuales soviéticos), pues, el de los indios 
y africanos corresponde a etapas primitivas de la humanidad ya superadas por la ciencia 
occidental. Sin embargo, para alcanzar esa escala máxima del comunismo científico, la 
sociedad debe previamente pasar por una supuesta etapa “socialista” que se presenta como 
una especie de fase de aprendizaje que, la historia ha demostrado, puede resultar mortal 
para buena parte de la población antes de lograr “liberarse” y ser “comunista” lo que sólo 
ocurrirá, por supuesto, en un futuro indeterminado. 


Esta versión, a todas luces simplificada, del pensamiento más crítico que en el marco de la 
cultura occidental se ha producido, no puede ser desconectado de la historia del poder y 
del saber de las que proviene y a las que está inseparablemente conectado, pero que hemos 
asumido como filosofía con la que hemos guiado durante los últimos ochenta años, las luchas 
por construir una sociedad justa y basada en la dignidad de los pueblos. 


Si tomamos en cuenta que ya con anterioridad, todo el proceso independentista del siglo 
XIX fue guiado por el pensamiento generado por la Revolución francesa y la filosofía libe- 
ral burguesa, debemos concluir que tanto a los revolucionarios independentistas del siglo 
XIX como los revolucionarios socialistas del siglo XX y los actuales de este comienzo del 
siglo XXI, jamás les ha pasado por la mente la posibilidad de que otro pensamiento guíe 
las luchas y oriente el proyecto de construcción de esa otra sociedad a la que aspiramos. 
Nos referimos a la posibilidad de que la filosofía indígena se constituya en sustento no sólo 
teórico sino también en importante guía para la acción política del movimiento social en 
general. En este sentido, pensamos que una verdadera otra política, es decir, una política 
desde el nosotros supone un fundamento filosófico propio y, para ello, debemos antes que 
nada definir eso que somos y, a nuestro parecer esa definición pasa porque nos entendamos 
como verdaderamente otros; esto es, como no occidentales. 


Esto que decimos puede resultar, para muchos, un grave problema, pues, lo que estamos 
proponiendo es cuestionar a occidente en todas las manifestaciones de su pensamiento, lo 
que necesariamente incluye al más crítico de los pensamientos que occidente ha producido: 
el marxismo. Y esto es así, por cuanto nuestro sometimiento colonial ha alcanzado hasta el 
pensamiento que supuestamente, y siempre en un indeterminado futuro, nos ha de liberar: 
el socialismo. 


Nunca nuestro propio pensamiento nos puede hacer libres, nunca ningún pensamiento fuera 
del pensamiento occidental, jamás un pensamiento indio o negro alcanza el saber suficiente 
para provocar la configuración de otra sociedad; así se entiende, pues, según el parecer 
de “todos” los salvacionistas, especialmente el de nuestros salvadores de izquierda, tanto 
indios como negros son culturas del pasado que en la abstracta línea del progreso occidental 
están fuera de la historia y, sólo persisten como color de piel, a veces y, a lo sumo, como 
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costumbres que resultan siempre negativas y obstruccionistas del progreso que es propio 
de la humanidad, es decir, de la cultura occidental. 


En fin de cuentas, lo que pretendemos establecer, a riesgo de que todos se nieguen a ello 
es que, si en verdad queremos impulsar una verdadera otra politica, es imprescindible 
asumirnos como otros; es decir, como no occidentales y, por tanto, fuera de todo sistema 
de pensamiento por occidente producido, pues, como quiera que sea, se trata de ideas, 
conceptos y teorias que suponen una idea de espacio/tiempo que nos colocara siempre 
como culturas que deben ser sometidas, y, a esta concepciôn occidental no escapa eso que 
llaman “Marxismo”. De tal manera que, si en verdad pretendemos hacer otra politica, es 
decir, la politica desde el nosotros que en verdad somos, debemos comenzar por establecer 
lo que, siguiendo el pensamiento añú, es el dedo que sustenta nuestra mano, el que tiene 
la propiedad de conducir la embarcación que nuestra mano aborda y con la que construye 
su vida, esto es, el de otra filosofía como sustento de nuestra lucha, filosofía otra que sólo 
encontramos en el pensamiento indígena, negro, campesino y, aún, en determinados mo- 
mentos y acciones, de poblaciones marginadas de las urbes que, por lo mismo, los identifican 
como otros, como otras culturas con otra filosofía y visión radicalmente opuesta a la filosofía 
y visión del mundo occidental-capitalista. 


Kacheeikai: el que tiene la propiedad de escuchar y así orientar el hacer de 
nuestra mano: es nuestro dedo índice 


Lo establecido anteriormente, sabemos, no resulta nada fácil, especialmente, porque la 
colonialidad impresa en nuestros corazones por nuestros dominadores a lo largo de siglos, 
nos impide ver lo que en verdad somos a pesar de que, sabemos, no somos lo que ellos dicen 
que somos, sino algo muy distinto; sin embargo, sólo creer que saber que somos otros no 
implica, en modo alguno, una toma de consciencia que nos conduzca a ser efectivamente 
otros, es decir, lo que debemos ser; por el contrario, más de una vez la historia nos demues- 
tra que muchos de los que han llegado a este descubrimiento terminan por convertirse en 
nuestros más insignes esclavizadores. 


Así, por ejemplo, no dudamos que en un momento determinado Simón Bolívar pensara y 
creyera ciertamente en que nuestras sociedades latinoamericanas resultaran ser una especie 
distinta a la europea, pero igualmente sujeta a la idea de “razas”, concepto por demás fun- 
damental al sistema de dominación establecido por el imperio y sostenido por los “blancos 
criollos” que, efectivamente, ejercían el poder en las colonias de América y el Caribe. No en 
balde, luego de la derrota de la Primera República con la entrega del Generalísimo Francisco 
de Miranda a las fuerzas realistas del imperio español para que lo echaran a morir en la 
prisión; entrega que, dicho sea de paso, fue ejecutada por el propio Bolívar, éste se dirige 
a Haití para solicitar de Petión, presidente de la primera república de negros libres en este 
costado del mundo, ayuda militar para la continuidad de la guerra de independencia en 
el continente suramericano. A cambio de ello (exigió Petión), Bolívar se comprometía a 
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liberar a los esclavos negros luego de la victoria. Sin embargo, sabemos, esto no ocurrió 
sino mucho después de la victoria en la guerra de independencia y, aún, mucho después 
de la muerte del Libertador. 


Para el pueblo haitiano ésta no había sido la primera demostración de que Jas ideas de la 
revolución nada tenían que ver con el hacer de tal revolución, pues, ya había probado el 
falso contenido de la palabra de los revolucionarios europeos cuando, luego de su liberación 
armada se dirigieron a Napoleón haciéndole saber que la revolución de los negros de Haití 
se basaba en los principios enarbolados por su revolución francesa: Igualdad, Fraternidad 
y Libertad; no obstante, los revolucionarios franceses y los parlamentarios sentados a la 
izquierda del parlamento, decidieron que los negros africanos no tenían derecho y, por 
supuesto, no podían hacer revoluciones en los mismos términos que los blancos y, mucho 
menos, franceses. De allí que, en vez de ayuda, enviaron una flota armada para recuperar 
la isla como propiedad colonial de la Francia ahora republicana. 


Ahora que, como ya deben sentir, por lo menos como un inquietante resquemor, al asu- 
mirnos como otros; es decir, como nosotros, nuestra lucha y nuestra rebeldía debe tomar 
severa distancia del pensamiento liberal burgués cuyo origen fue establecido por la revo- 
lución burguesa francesa y sus parlamentarios sentados a la izquierda del palacio, y que, 
en nuestro continente, fue asumida por los revolucionarios patriotas liderados por Simón 
Bolívar y todos los que, aún hoy, nos han sido señalados y obligados a venerar como padres 
de nuestra sometida existencia. 


Esto nos lleva a definir la idea de lo que sería nuestro segundo dedo para hacer una nuestra 
otra política, la de nuestra propia mano: el dedo índice que señala nuestro horizonte, no 
hacia un supuesto futuro, sino a un tiempo que se visualiza en nuestro presente quehacer y 
luchar. Ese dedo índice nos debe colocar fuera de eso que llaman pensamiento bolivariano, 
pues, tal no es otro que el pensamiento liberal burgués contrario y, hasta enemigo del pen- 
samiento de Guaicaipuro, José Leonardo Chirino, Nigalee y todos los indios y negros que 
murieron durante la conquista y colonización, pero también, durante la larga colonialidad 
que aún hoy nos somete, al punto de que hemos llegado a idolatrar a quienes han sostenido 
nuestro sometimiento; por lo que, asumir este principio supone que debemos aceptar como 
otro nuestro horizonte porque otro es el origen de nuestro pensamiento. 


Con esto queremos dejar bien asentado que, no es posible una vuelta por la revuelta si ella 
no se funda en un pensamiento que ha de estar muy lejos de eso que llaman pensamiento 
bolivariano, pues, éste no es más que la continuidad de la colonialidad que desde la conquista 
y la colonia no ha cesado en condenarnos como “salvajes”, incivilizados e incapacitados 
para construir una “patria” por nosotros mismos; como indios, por ser “inferiores”; como 
negros, por ser una raza condenada a ser sólo esclava. 


En este sentido, cuando planteamos la necesidad de una vuelta por la revuelta lo hacemos, 
no para secundar a ningún gobierno bolivariano, mucho menos, para garantizar su cuestio- 
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nada gobernabilidad y legitimidad, no solo por su aberrante ideologia, sino por su odioso 
pragmatismo. Dicho de otra manera, nuestra vuelta se orienta hacia donde señala el dedo 
índice de nuestra mano: nuestro reencuentro con el pensamiento de nuestras comunidades, 
es decir, con las filosofías que han de orientar la construcción de otra sociedad, pues, sólo 
desde las prácticas cotidianas de organización y lucha no capitalistas (indígena, negra, 
campesina y demás culturas locales no occidentales) de las comunidades, es que podremos 
ciertamente generar un proceso de liberación autónomo. 


Sin embargo, esta Vuelta no podrá darse sino en términos de una revuelta de todos los que 
somos, y, esta revuelta comienza por asumir nuestra rebelión frente a todo el pensamiento 
que, a lo largo de más de cinco siglos ha servido de sustento a nuestro sometimiento. Es 
decir, debemos tomar este momento como nuestro tiempo, ese por el que volvemos a tra- 
vés de todas nuestras luchas, y, esto exige, comprometernos con lo que constituye nuestra 
primera rebelión, esta es, la de volver a las fuentes de nuestro pensamiento y enfrentar a 
nuestros enemigos con la certeza de que: no somos lo que ellos dicen que somos, es decir: 
no somos occidentales, pues, nada tenemos que ver con el liberal capitalismo impulsado por 
el liberalismo bolivariano (actualmente promovido por la MUD), ni tampoco bolivarianos 
liberal-socialistas (decidido por Chávez), sino que somos hijos del pensamiento indio, negro, 
campesino rural y, aún, de marginados urbanos descendientes de campesinos despojados 
de sus tierras. 


En fin, nuestra primera rebelión es contra el pensamiento que la maniobra intelectual de 
derecha y la haraganería intelectual de izquierda suele definir con eufemismos como “pen- 
samiento bolivariano”, “árbol de las tres raíces”, etc., pero que resultan todos en negaciones 
de nuestro pensamiento otro que, desde la conquista, la colonización y la colonialidad 
republicana (en sus cinco versiones), ha resistido y re-existido hasta el presente, precisa- 
mente, a la espera y en la esperanza de construir su propio destino en su permanente e 


indetenible presente. 


Waapa'uun: Nuestro dedo madre 


Pero, si a pesar de todos los riesgos que los dos anteriores aspectos imponen, asumimos 
que es justa la propuesta de la Vuelta por la Revuelta, entonces, debemos dar otro paso 
no menos doloroso en tanto nos obliga a desprendernos de todo el ropaje que desde hace 
siglos de dominación cargamos encima como un enorme fardo que, más que cubrir nuestra 
desnudez, cubre nuestra memoria. Así, despojarnos de ese ropaje puede aterrar a quien 
le teme a la desnudez de su cuerpo, entendiendo esto como un supuesto vacio conceptual 
al que todo occidental teme (no de balde, nunca occidente pudo imaginar la cifra cero, lo 
que sí ocurrió en todas las culturas no occidentales del mundo incluidas, por supuesto, las 
culturas indígenas del continente de Abya Yala), y muy especialmente, los que se ubican 
en el campo de la llamada ideología de “izquierda”. Dicho de otra manera, antes de iniciar 
la vuelta por la revuelta debemos entender que tal acción supone partir de desechar todo 
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pensamiento y toda idea y, aún, toda práctica proveniente de la colonialidad del poder y 
del saber que hasta ahora ha sometido nuestra configuración como pueblos. 


Así, una Vuelta por la Revuelta implica, de manera contundente, “despatriar” nuestra 
acción política, vale decir: la Vuelta por la Revuelta se propone, entre otras cosas, disolver 
la idea y la ideología de la Patría como centro y, por supuesto, de todo patrioterismo con 
ella asociados (y su patriarcado manifiesto en los llamados “padres de la patria”, “líderes”, 
“caudillos”, “mesías”, “iluminados”, etc.), y, por el contrario, restituir en su lugar, aquello 
que está impreso en el pensamiento y la vida de los pueblos indígenas, negros y campesinos: 
la idea de la Matria, expresión con la que no sólo reivindican el sentido de su relación como 
pueblos con la naturaleza y el mundo, en tanto relación entre los hijos con su Madre Tierra 
sino que, abiertamente, se opone al sentido que la palabra Patria impone como dominación 


y ejercicio del poder. 


No de balde, la frase popular que afirma, “Madre sólo hay una, padre es cualquiera” es, con 
todo, no sólo una verdad inobjetable en el sentido común popular, sino que en términos 
políticos (que son los términos en los que estamos hablando), supone que los pueblos son 
tales, en la misma medida y en virtud de su estar y su hacerpropio en sus territorios y que, 
en verdad, es lo que hace visible a la Madre Tierra como su dadora de vida y cobijo en el 
pasado y su presente. 


En este sentido es que podemos afirmar que, tal vez, ha sido el gobierno Patriota de la 
revolución socialista del siglo XXI quien más ha logrado desmadrar a los pueblos indígenas, 
pues, no sólo les ha exigido (como ningún otro gobierno) a reconocer al Estado-gobierno 
como a su Padre, y por lo que, cualquier atrevimiento de exigir la autonomía que comienza 
por la demarcación de sus territorios como personificación de su Madre Tierra en sus vidas 
es, para la ideología del Estado-gobierno (sustentada por ideólogos como Luis Britto García), 
un acto parricida, esto es, anti-patriota. 


Es casi permanente en la Lengua de la V Republica’ el que en sus discursos los personeros 
del Estado-gobierno se presenten como “nuestros padres salvadores”, y, al mismo tiempo, 
nos hablen sin cesar de su histórica misión de hacer la patria aún cuando y, al mismo tiempo 
sabemos (pues, contra ello luchamos y nos enfrentamos diariamente), que éstos singulares 
salvadores para mantener el nivel de ingresos del Estado (vía renta petrolera) que les per- 
mita continuar holgados en el poder, impulsan planes y proyectos que no sólo constituyen 
en sí mismos una entrega de la “patria”, sino que implican el destrozo de nuestra Matria: 
la madre tierra, es decir, nos convocan a seguir su idea de Patria pero, al mismo tiempo, 
nos desmadran en nuestros territorios. 


Asimismo, y en el mismo discurso, se nos imponen como nuestros padres (más bien, pa- 
drastros), cuando obligan a nuestras comunidades y pueblos a aceptar sus condiciones en 





1 Actualmente y, como parte de una nueva versión de “El camino de las comunidades” trabajo en el seguimiento del 
Lenguaje de la V República, como texto necesario para contribuir al proceso de la Vuelta por la Revuelta. 
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tanto que, se configuran como los proveedores de nuestro sustento, toda vez que impiden 
nuestra autonomia despojandonos de nuestras tierras y territorios, y administrando a su 
libre albedrío los recursos que son de todos; entonces, no sólo contienen nuestra lucha au- 
tónoma y nos envilecen con sus “paternales ayudas” (Misiones) sino que, además, estamos 
obligados a agradecerles (con nuestros votos) por nuestro envilecimiento. 


Ahora bien, es necesario decir que esta ha sido una práctica común de todos los que han 
ejercido el gobierno en Venezuela desde Rómulo Betancourt (Padre de la Democracia), 
hasta Hugo Chávez (Padre de la revolución bolivariana). En este sentido, es interesante 
destacar que ambos (Betancourt-Chávez), en sus respectivos momentos, insistieron en 
que su labor al frente del poder del gobierno estaba orientada a la sagrada construcción 
de la patria, de esta manera, daban por hecho que se trataba de una labor por encima 
de la capacidad intelectual de la muchedumbre y, por ello, solo posible de ser alcanzada 
mediante la conducción individual del preclaro pensamiento del líder. Siendo así, a la mu- 
chedumbre no le queda otra cosa que formarse en la línea para seguir el camino indicado. 
No obstante, ambos (Betancourt-Chávez) siguen casi la misma línea de comportamiento 
en sus relaciones con las fuerzas imperialistas expresadas a través de las transnacionales 
petroleras. Así, en su proyecto de construcción de la Patria Democrática, Betancourt negocia 
la soberanía nacional con su política petrolera del Fifty-fifty, mientras que para su proyecto 
de Patria Socialista Bolivariana, Chávez entrega nuestros territorios y recursos a través de 
sus empresas mixtas. En fin, la ironía no puede ser más terrible: tenemos siglos siendo 
convocados a construir una patria donde sólo cumplimos el papel de objetos negociables 
o susceptibles de ser negociados; para ello, se adoctrina y condiciona nuestro voto hacia 
ellos como “nuestros padres” y representantes, pues, para ellos, nosotros los de abajo, por 
nosotros mismos, carecemos de un pensamiento capaz de orientar la construcción de otra 
sociedad posible en la que, aún ellos (los miserables), alcancen su liberación en el proceso 
de liberación de todos. 


De tal manera que, una Vuelta por la Revuelta supone nuestro radical deber de desmitificar 
a todos los “padres de la patria” que en nuestra historia han sido y, ubicar como centro de 
nuestra lucha, lo que verdaderamente representa y expresa nuestra libertad y autonomía 
como comunidades, pueblos, culturas y naciones, es decir, ese que ciertamente constituye 
el dedo medio de nuestra mano: la Madre Tierra y nuestros territorios como expresión de 
la Matría a la que verdaderamente aspiramos como dadora de autonomía, autogobierno y 
sustento para todos los que en este país somos. 


Manee aapa'ñakai: El primer dedo de nuestra casa 


Como ya debe haber sido percibido, cuando hicimos la propuesta de la Vuelta por la Revuel- 
ta en ningún momento hablamos de ver “cómo aprovechamos la coyuntura para tomar el 
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poder”, o, “cómo aprovechamos los recursos que baja? la revolución para construir nuestra 
propia revolución”. Ambos pareceres no sólo son falsos sino que, ciertamente, constituyen 
dos versiones del mismo pragmatismo-oportunismo del que, ciertamente, adolece y en el 
que constantemente ha caído, y, si no nos atrevemos a una verdadera Vuelta por la Revuel- 
ta, seguirá cayendo el movimiento social en Venezuela y América Latina toda, pues, tales 
pareceres se fundan en una lectura de las coyunturas políticas desde el pensamiento de la 
colonialidad y no desde la autonomía de lo que en verdad somos. 


Expliquemos 


Antes que nada, las expresiones que utilizamos son frases que hemos escuchado no sólo 
de indígenas, campesinos, dirigentes obreros, gente de los barrios marginados, desem- 
pleados y, en fin, de los excluidos y sometidos en diferentes partes del país, aún, en medio 
de luchas en las que, esta misma gente estaba dispuesta a jugarse la vida en la defensa 
de sus planteamientos, sino también de parte de los más voluntariosos intelectuales de 
izquierda, lo que evidencia que tales expresiones han sido naturalizadas, es decir, han sido 
convertidas como incuestionables por responder a una especie de condición a la que ningún 
ser humano puede escapar. Dicho de otra manera, es como decir: “esto es lo que todo el 
mundo hace porque es lo que “naturalmente” todo el mundo está obligado a hacer”. Pero, 
como demostraremos, estos pareceres no son solamente falsos sino que, forman parte del 
conjunto de la ideología del pensamiento colonial y la colonialidad con que hemos sido 
sometidos y domesticados a lo largo de nuestra historia, aún, por los que se han propuesto 
y, aún luchado, como nuestros salvadores. 


En este sentido, la primera de ellas supone una sagacidad y astucia política que está ba- 
sada en lo que llaman: el propósito del poder, es decir, se hace la revolución no porque se 
quiera construir otra sociedad, otra forma de relacionarse entre los hombres y otra forma 
de relacionarse los hombres con la naturaleza y el mundo sino que, toda revolución se hace 
por y para el poder. 


Valga como explicación a lo anterior esta breve anécdota. Cuento: 


En alguna oportunidad (hace algo más de 30 años) en un debate que, de una u otra forma 
implicó este parecer, un compañero de indudable condición popular y de incuestionable 
voluntad de luchador, al plantear la interrogante acerca del real propósito de tomar el poder 
me respondió con una frase lapidaria para la que, en ese momento, no tenía capacidad de 
respuesta. Me dijo enfático: “Queremos el poder, para poder”. 


Así, aunque parece inobjetable la contundente frase del incuestionable compañero, es 
evidente que, desde esa perspectiva, la idea de liberación del pueblo no está sujeta al 





2 La expresión “el gobierno baja los recursos” es común entre los colectivos y organizaciones sociales que desarrollan 
actividades en las comunidades y entre los pobladores de las mismas Es evidente que los recursos no están a la mano, 
sino que caen como gotas de una regadera cuya válvula de control está en manos del gobierno que, se sobreentiende, 
se encuentra muy por encima de las poblaciones que abajo terminan esperando aunque sea una gota para subsistir. 
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pueblo mismo, sino de alguien, llámese líder, comandante, libertador, patriota, en fin, 
cualquiera de los apelativos asignados a los que, finalmente, terminamos por considerar 
como los verdaderos y únicos portadores y creadores de la historia; por lo que, bajo esta 
consideración debemos concluir que los pueblos sólo están en capacidad de seguir a aquel 
que tiene en sus manos el poder, pues, el poder es la representación y el ejercicio de aquel 
que ha sido (providencialmente o, preparado para ello) destinado a portarla y conducirla 
(nunca a compartirla). 


Este principio de la historia providencialmente en manos de un “iluminado” por Dios, 
lleva a que aquellos que luchan en contra del poder que los oprime terminen por pensar 
equivocadamente, que la lucha por la liberación se resume al cambio de las manos donde 
el poder (siempre el mismo) repose o, sea administrado. Como quiera que esta concepción 
acerca del poder ha terminado por instaurarse como parte de la naturaleza humana, es 
por lo que muchos movimientos revolucionarios han terminado por sustentar la idea de 
que hacer la revolución consiste en aprovechar las coyunturas que, en cualquier momento, 
pueden hacer posible Ja toma del poder para, en el mejor de los casos, poder. En este sen- 
tido, es justo decir que ha sido a partir de esta concepción del poder, que a lo largo de la 
historia se han producido y justificado las más increíbles aberraciones y crímenes posibles 
de imaginar y, de los que no escapa ninguno de los personajes que, desde esta perspectiva, 
han detentado el poder. 


Pero, además, esta idea acerca de lo que es el poder sustenta una vez más el pensamiento 
de que sólo es necesario que un solo hombre aspire al poder y tenga la sagaz astucia de 
interpretar una coyuntura que le permita alcanzarlo, por lo que, no se trata de pueblos 
que luchan y son capaces de morir para construir juntos su libertad, sino de hombres que, 
teniendo el poder, son capaces de permitirselo. 


El segundo parecer está estrechamente vinculado al primero aunque su pragmatismo tiene 
menos aspiraciones, pues, no aspira asaltar el poder y asentarse en el Palacio de Gobierno, 
sino vincularse a los que en su momento ocupan el poder y, así, obtener algunos recursos 
que les permitan su activismo político, supuestamente, más revolucionario o en función de 
una verdadera revolución. Ha sido este el parecer que ha guiado a buena parte de las orga- 
nizaciones sociales, movimientos políticos de base que se forjaron en Venezuela al calor de 
las luchas obreras, campesinas, de las barriadas marginadas y que habían alcanzado, algunas 
de ellas, considerables niveles de independencia política y de fuerza social. Sin embargo, la 
política de contrainsurgencia desarrollada por la revolución bolivariana en la última década 
ha logrado el propósito de disolver a la gran mayoría de ellas, convirtiendo en funcionarios del 
gobierno a sus principales dirigentes y al resto, a depender de los recursos económicos que el 
gobierno central les baja con una discreción regulada por su propósito de contrainsurgencia. 


Para los que “honestamente” se han sometido a las pautas establecidas por el poder del 
Estado-gobierno en función de recibir apoyos, deben hacerlo en los términos del gobierno 
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y en virtud de los proyectos diseñados por el gobierno. Asi, muchas veces, los proyectos 
que de manera autónoma han sido estudiados, debatidos y elaborados por las propias co- 
munidades terminan por ser modificados y hasta sustituidos por los diseñados de acuerdo 
a los propósitos del poder del gobierno para su permanencia en el poder. 


Otros, se consideran más astutos y están convencidos de que impulsar su activismo a par- 
tir de los recursos que el gobierno baja, está realmente utilizando al Estado para hacer la 
revolución en contra del Estado. Nada más ingenuo. 


Cuando con esta supuesta astucia se cree estar “engañando” al Estado-gobierno, no nos 
percatamos de que sólo estamos respondiendo a una política de contrainsurgencia delineada 
para, cuando menos pensemos, quedar atrapados en una espesa relación de dependencia 
de tales recursos que, la mayoría de las veces, termina dividiendo nuestro movimiento y 
paralizando la lucha. 


Así, debe entenderse que, al proponer una Vuelta por la Revuelta, en modo alguno lo hacemos 
guiados por el mero propósito de aprovechar la coyuntura de crisis política que actualmente 
se presenta en Venezuela para, por sus fisuras, colearnos en la disputa y por esa vía tratar 
de alcanzar el poder, esto, porque estamos partiendo de la idea de que no es ese el poderal 
que aspiramos, ni siquiera para poder, sino que luchamos por algo más profundo y radical: 
transformar la sociedad toda a partir de establecer como esencial al pleno ejercicio de la 
justicia, la democracia y la dignidad, el reconocimiento y pleno ejercicio de las autonomías 
y autogobiernos de acuerdo a la territorialidad de todas y cada una de las comunidades, 
pueblos y naciones que, ciertamente, conforman nuestro país. 


Dicho de otra forma, si en verdad queremos aprovechar la crisis de poder efectivamente 
ejercido y, del poder de la colonialidad con que hasta ahora hemos sido sometidos pero que, 
en efecto, actualmente hacen aguas en Venezuela?; tal aprovechamiento no será posible si 
asumimos la agenda de confrontación pautada entre las fuerzas en pugna, pues, a fin de 
cuentas, sabemos, ninguno de ellos nos representa; sino también porque no podemos perder 
de vista el originario carácter colonial del poder que tales fuerzas se disputan, y, tal carácter 
impone siempre un curso cuyo norte es el sometimiento de las comunidades, es por lo que 
su método siempre está determinado por el negociado con los poderosos internos y externos. 


En tal sentido, si en verdad pretendemos aprovechar la coyuntura de crisis de poder del 
Estado-gobierno y de la colonialidad del poder, es urgente para nosotros establecer una 
agenda propia de lucha. Tal agenda nada tiene que ver con un pliego de peticiones reivin- 
dicativas, y, mucho menos, con solicitudes de participación en cualquiera de Jas estructuras 





$ Especialmente a raíz de que Chávez y sus luceros han llegado a descubrir, que la eternidad sólo es posible para aquello 
que nuestras manos construyen o ayudan a construir, pues, ni el dedo que señala ni el puño que impone es eterno e, 
irremediablemente, muere, precisamente, para bien de la permanente transformación de las comunidades, pueblos, 
naciones y sus culturas que sólo así potencian el sentido y alcance de lo que conocemos como Vida Buena. 
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de poder del Estado-gobierno*. Muy por el contrario, se trata de que seamos capaces de 
definir juntos y entre todos, una verdadera alianza entre iguales a partir de la territoria- 
lizaciôn de cada una de nuestras luchas en las que, en medio de la crisis de poder y de la 
colonialidad del poder, establezcamos, de hecho, nuestra territorialidad autónoma expresada 
en autogobiernos que expresen nuestra condición no occidental, es decir, no capitalista. 


Desde el punto de vista de la acción política concreta esto supone que, debemos, antes que 
seguir tontamente la agenda de los elementos en disputa por el poder de la colonialidad, 
nos decidamos a unirnos en función de establecer, en los hechos y en cada uno de nuestros 
espacios territoriales (por pequeños que estos sean), el poder de nuestra autonomía como 
movimientos, comunidades, pueblos y naciones, lo que sólo alcanza su expresión concreta 
en autogobiernos capaces de hilvanar la acción política, económica, educativa, de salud y 
de defensa de sus territorialidades. 


Este paso es crucial y, por lo mismo, el de mayor dificultad de realización toda vez que, como 
sabemos, desde la colonialidad del poder y del saber se ha establecido como ley natural 
universal eso que llaman: Ley del menor esfuerzo”, con la que la sociedad occidental capi- 
talista ha justificado en gran parte su proceso de acumulación en tanto ella hace entendible 
la permanente búsqueda de aumentar la plusvalía en el proceso económico. Claro está, en 
este caso la Ley del menor esfuerzo se refiere a la menor inversión de capital/tiempo del 
capitalista capaz de generar la mayor plusvalía posible y, para ello, debe lograr la mayor 
productividad (explotación) posible del trabajador. Ahora bien, en términos políticos, la 
Ley del menor esfuerzo es aplicada en función del alcance de objetivos, particularmente 
del poder, con el menor esfuerzo (y de riesgo) posible. La aplicación de esta ley, especial- 
mente en el campo de la izquierda, ha tenido terribles consecuencias para el movimiento 
popular en momentos y coyunturas en que las llamadas “vanguardias” han hecho uso de 
ella, especialmente, para justificar sus decisiones políticas siempre tomadas por encima 
del movimiento que les sigue, es decir, por los de la retaguardia, o sea, nosotros. Así, en 
tanto Ley Universal, la Ley del menor esfuerzo en términos políticos se constituye en marco 
contextual de la confrontación entre los que se disputan el poder del Estado-gobierno y la 
colonialidad del poder en tanto que regula el proceso de confrontación-negociación de las 
fuerzas en pugna. 





* Eufemisticamente denominada desde el pragmatismo y el oportunismo como: “Dirección colectiva del proceso”. iChaale! 

5 Esta Ley, generada por la ciencia occidental, tiene su origen y aplicación en el campo de las llamadas ciencias naturales; 
sin embargo, es igualmente aplicada en el campo de las ciencias sociales y humanas, especialmente en la lingüistica, y 
con la que se pretende establecer el curso de comportamiento oral de los hablantes de una lengua. Sin embargo, sabemos, 
en lingüística la aplicación de esta Ley se topa casi de inmediato con las exigencias que las culturas, especialmente las 
indígenas, establecen para la expresión oral de ciertos discursos que, de no seguir estrictamente tales exigencias que, 
sin lugar a dudas, imponen el máximo esfuerzo en el dominio de la lengua en tanto sistema que va mucho más allá 
de la mera comunicación, tales discursos perderían su fuerza y, por eso mismo, carecerían de la legitimidad que sólo 
la comunidad otorga, precisamente, sólo a aquellos que contraviniendo la Ley del menor esfuerzo lingúístico logran 
expresar el pensamiento de la cultura como totalidad. 
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Asi, pues, una verdadera otra politica nos aleja de manera definitiva de esa Ley que, sabemos, 
también hemos asumido desde la colonialidad pero a la que, ciertamente, no estamos sujetos; 
por tanto, es imperativo entender que nuestro camino requiere del mayor esfuerzo, pues, no 
se trata de plegarse a un bando para arrimarse al poder, mucho menos de seguir de tontos 
útiles de una disputa en la que solo somos dedos separados y utilizados a conveniencia. Se 
trata, en fin, de percatarnos de nuestra propia mano que de seguro será más fuerte en la 
medida en que se hermane empuñada en todas las luchas. 


Todo lo anterior lo planteamos porque la tarea de hermanar todas las manos posibles en 
sus luchas no es posible si antes no definimos cual es nuestro propósito como movimiento 
desde otra política, así, es sobre la base de este primer acuerdo que podremos armonizar 
las autonomías en función de eso que llamamos nuestra propia agenda de lucha. Esta labor 
de armonizar acuerdos requiere, en primer término, que nos escuchemos en torno a lo que 
en verdad pensamos y lo que nuestros corazones en verdad aspiran, sólo así se unen en 
alianza los iguales, es pues, la tarea que conforma nuestro cuarto dedo: el que cuida la 
armonía de la casa y de la Madre que, en definitiva, constituyen el horizonte de nuestra 
máxima aspiración: la materialización de la Vida Buena de todos. 


En fin, el cuarto dedo de la mano de nuestra Vuelta por la revuelta nos exige que sincere- 
mos nuestros pareceres ya que, lo oculto nunca genera armonía y, además, porque sólo los 
corazones libres logran hermanarse. Pero, por si fuera poco, debemos entender que en la 
lucha revolucionaria hay un principio irrenunciable: no hay lucha revolucionaria que no 
sea por y para la dignidad y, por eso, todo su proceso ha de estar marcado por la dignidad 
de quienes la impulsan. 


Wakuwaipawa: Wichonkan mpi wayaawa: Nuestro propio camino es: 
nuestros hijos por los que peleamos 


Llegamos así, al último dedo de nuestra mano de lucha. Ese, nuestro meñique que como a 
nuestros hijos, siempre vemos pequeños; pero que se configuran como la fuerza que impulsa 
todas nuestras luchas en tanto que, nuestra existencia sólo permanece viva en la medida en 
que nuestro propio camino como comunidades, pueblos y naciones es desandado y conti- 
nuado en la acción concreta y permanente, de nosotros por ellos y de ellos por nosotros. Así, 
son nuestros meñiques los que terminan por dar vigor a nuestras manos empuñadas, igual 
nuestros hijos, nos hacen pensar y encontrar soluciones a nuestros más difíciles problemas 
y luchas, las que ejecutamos sin miedo, pues, sabemos, que de ellas depende la continuidad 
de nosotros como manos vivas. 


Con esto queremos referirnos al momento en que debemos pasar a la concreción de progra- 
mas, planes y acciones con las que, en efecto, materializamos nuestra Vuelta por la Revuelta. 
Tales programas, planes y acciones deben ser entendidos como totalidades en sí mismas y, 
al mismo tiempo, como elementos de una totalidad. 
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Expliquemos esto 


Silo hasta ahora expuesto ha sido entendido, debe resultar claro entonces que partimos de 
la idea de que la Vuelta por la Revuelta sólo surge desde territorialidades en lucha, es decir, 
de comunidades, pueblos y naciones que, de hecho, establecen y defienden su autonomia 
desde su particular territorialidad. Asi, cada una de ellas, conocedora de si misma y, sobre 
todo, lider de si misma en comunidad, es capaz de generar su propia carta de lucha que, 
por supuesto, en tanto entiende que ella por si sola es sdlo un dedo, de manera decidida 
considera su hermanamiento armonico con las cartas de lucha que, desde su propia auto- 
nomia, las otras comunidades, pueblos y naciones igualmente elaboran y ejecutan. 


De tal manera que, dejamos claro que la Vuelta por la Revuelta no es, en modo alguno, la 
conformacion de una organizaciôn para la centralizaciôn de las luchas de las comunidades, 
sino un espacio para el hermanamiento de las mismas bajo el principio de Ja alianza entre 
iguales y, sobre todo, con el mismo horizonte: la Vida Buena, entendida como la transfor- 
mación radical de nuestra sociedad en virtud y en función de la autonomía de todas y cada 
una de las comunidades, pueblos y naciones que en verdad somos. 


En este sentido y, para concluir, el último dedo de nuestra mano se configura a partir de 
todas aquellas cartas de lucha que, siendo siempre resultado de la autonomía de todas y cada 
una de las comunidades, pueblos y naciones, éstas elaboran y ejecutan desde sus propias 
territorialidades pero que son capaces de hermanar con las manos de otras comunidades, 
pueblos y naciones que, asimismo, ejercen su autonomía y, al mismo tiempo, se hermanan 
en la lucha como si una sola mano fueran. 


En este sentido, no podemos adelantar ningún programa, plan o acción, pues, si hemos 
entendido, la Vuelta por la Revuelta no es ninguna estrategia elaborada por una preclara 
vanguardia, es más, nos asumimos como no vanguardia, pues, en el respeto de todas y cada 
una de las autonomías nos atrevemos apenas a convocar a dejar de ser dedos y conformarnos, 
en verdad, como muchas manos en lucha. 


Un Cuento final para no finalizar 


He aquí, pues, el sustento de nuestra propuesta de la Vuelta por la Revuelta. Hemos tratado, 
sin ningún temor, de exponerla en términos que, sabemos, no nos libran de una exposición 
a la incomprensión, la burla, el señalamiento, en fin, a la descalificación. Por otro lado, 
sabemos que, ya sea por respeto o por no encontrar argumentos para enfrentar los nuestros, 
la respuesta sea el silencio, ya lo hemos vivido. 


Así, y a pesar de que ambas respuestas son ciertamente negativas, queremos dejar claro que 
insistiremos en nuestro planteamiento, no precisamente por vacía terquedad sino porque, 
sabemos, es bien cierto que nuestra propuesta de la Vuelta por la Revuelta implica decisiones 
terribles al hacer político que la colonialidad del poder y del saber nos ha acostumbrado a 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enero-Jumo), 2016, pp. 177-187. 


todos: movimientos, comunidades, pueblos y naciones. De tal manera que, estamos con- 
vencidos, no sólo luchamos por proponer un hacer en función de generar otra política, sino 
en contra de la secular interiorización naturalizada del hacer político desde la colonialidad. 


Insistiremos, insistiremos y, seguiremos insistiendo porque, a pesar de que desde la colonia- 
lidad del poder se insiste en la eternidad de los hombres y los gobiernos, nosotros sabemos 
desde nuestro ser no occidental que, sólo la muerte es nuestra real consejera puesto que ella 
con su presencia irrevocable constantemente nos dice que, no hay tiempo que perder para 
asumirnos y actuar en consecuencia. No hay tiempo para seguir jugando a la agenda del 
Estado-gobierno y sus representantes y, mucho menos, a seguir la agenda de los antiguos 
detentadores del poder de ese mismo Estado-gobierno, hoy, en el papel de oposición; no 
tenemos tiempo porque ambos factores sólo se disputan el lugar de quien continúa nuestra 
opresión ya que, a fin de cuentas, ambos saben que, sea cual fuere de ellos, los acuerdos 
con las corporaciones norteamericanas, rusas, chinas o brasileras especialmente referidos 
a la explotación de nuestros territorios requiere de nuestro despojo territorial, de nuestro 
desarraigo y de nuestra muerte definitiva. Por eso, es tiempo de decir: ¡Ya Basta! Porque 
somos otros los que somos, y nada de lo que nos ofrezcan desde el poder de su Estado- 
gobierno debe detener nuestra rebeldía. 


Entendamos, pues, que pensar fuera de nuestra rebeldía, buscar resquicios donde no los 
hay, tratar de encontrar alguna posibilidad o justificar negociaciones (presentadas siempre 
como inofensivas) con el Estado-gobierno, es atentar contra la posibilidad de construir 
con la autonomía que nos dan nuestras propias manos, nuestro propio camino. Por eso, no 
queremos terminar esta parte de nuestra palabra convocatoria a la Vuelta por la Revuelta sin 
dedicar a todos, pero, especialmente a esos compañeros que insisten (desde su honestidad) 
en imposibles alianzas con factores del Estado-gobierno, un cuento para dejar abierto el 
campo de la discusión que nos una en la lucha. Cuento: 


Dicen los añú que, cuentan los más antiguos, que el viejo Abuelo Tigre (Ta’tüi Kareira) reina 
con su fiereza en la selva del manglar y, por eso, es el dueño del territorio de los muertos, 
pues, a fin de cuentas, todo aquel que muere debe, antes de llegar a la tierra de los muertos, 
pasar por sus terribles mandíbulas. 


Pero, un día que el Ta'túi Kareira caminaba por las orillas del Wasaalee, vio nadando libre- 
mente a varios bagres paletones, unas felices toninas, manaties y otros peces jugando en 
la corriente del río. El Abuelo Tigre, siempre hambriento, quiso comerse a todos esos que, 
felices se mostraban y eran en su propio espacio del agua. Pero, al intentar entrar en la 
corriente del río, cuenta se dio que tal no era su espacio, entonces rabió diciendo: 


- ¡Cómo es posible! Yo soy el dador de la muerte y rey en la tierra de los muertos, ¿cómo es 
que no puedo entrar al río y comerme a esos sublevados? 


El Rabopelado, que escondido estaba entre el follaje del pajonal de las orillas del río, escuchó 
las palabras del Abuelo Tigre. Por mucho tiempo, Rabopelado sintió que nadie en el monte 
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le queria, que hasta los perros domésticos le espantaban sin respeto alguno y que, sólo como 
ladrón de huevos de gallinas dormidas era considerado. Por eso, pensó que era esta la opor- 
tunidad de adquirir un poder al lado del Abuelo Tigre. Fue entonces que, no sin temor, salió 
de su escondrijo y le dijo al Tigre: 


- Abuelito Tigre, he escuchado tu lamento y creo que bien puedo ayudarte, eso sí, a cambio 
de una minúscula petición. El abuelo Tigre, siempre hambriento, de primeras vio que podía 
conformarse con el feo Rabopelado pero, ansiando vengar el irrespeto de aquellos que en el 
agua reían de su libertad, pues quiso escuchar la propuesta del feo y nada oloroso Rabopelado 


- Dime cómo puedo comer a esos que, protegidos por el agua, se burlan de mi poder y te daré 
lo que me pidas 


Eran esas, precisamente, las palabras que Rabopelado quería escuchar del Abuelo Tigre y 
entonces le dijo 


-Yo te diré cómo puedes llegar hasta ellos y llevarlos a tu reino, ya devorados. A cambio sólo 
te pido pueda recuperar el pelambre de mi cola y un puesto respetable en tu reino 


-Trato hecho. Dime pues, qué debo hacer para acabar con la burla de esos que libres se creen. 
Dijo el Abuelo Tigre 


-Siendo que ya tenemos trato, te diré lo que debes hacer para comer a todos esos que rebeldes 
a tus deseos se muestran. Como ves, muy seguros se muestran en su lugar que es esa agua 
que los cubre y protegidos por ella se sienten. Así, la solución es muy sencilla, tú sólo tienes 
que beber toda el agua que los protege y ya seco el río, pues, ya te los comes cuando quieras. 


La idea le pareció genial al Abuelo Tigre y, por eso, no sólo aumentó su oferta al Rabope- 
lado sino que de inmediato, lo nombró su Vice-Presidente de la República de los Muertos 
y anunció a todos los animales del manglar que, si algún día algo le pasaba, pues, sólo el 
Rabopelado y nadie más debía ser considerado como Rey de la tierra de los desaparecidos. 
Por supuesto, Rabopelado creyó haber hecho el mejor negocio de su vida. 


Fue así entonces que el Abuelo Tigre, decidido a comerse a esos bagres paletones, esas 
toninas, esos manaties y todos esos peces que descaradamente creían ser libres de sus 
fauces, comenzó a beber las aguas del río para secarlo. Bebió y bebió y bebió, hasta que su 
panza de agua reventó. 


Claro está, como dueño de la muerte el Abuelo Tigre regreso a su tierra sin poder comer a 
los que en sus territorios libres eran; eso sí, el Rabopelado se quedó sin trabajo. 
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El aprendizaje de una Lengua Extranjera 
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urante más de tres décadas de servicios como docente en la Universidad del Atlán- 

tico en el Programa de Lenguas Modernas, cuyo currículo en nuestro tiempo incluía 

el inglés, el francés, el alemán y el castellano, pudimos observar los problemas y 
las necesidades que incesantemente, no diferentes a los de hoy, surgían en el campo de la 
enseñanza y el aprendizaje, para cuya satisfacción con frecuencia buscábamos los medios 
que aportaran mejoramiento a nuestra área, sin embargo, las dificultades, en toda su mag- 
nitud, se mantienen presentes por el surgimiento ininterrumpido de: nuevas necesidades 
educativas, las influencias procedentes de la evolución de las ciencias humanas y naturales, 
el avance de la tecnología y los requerimientos de las ciencias sociales que inciden en el 
mundo de la educación en búsqueda constante de solución a sus problemas. 


No obstante los numerosos cursos y seminarios que se ofrecen a educadores en el área de 
Lenguas Extranjeras con el ánimo de mejorar armónicamente el proceso pedagógico, intran- 
quiliza la frecuencia con que se siguen presentando problemas en este campo debido a los 
desafíos de la globalización, la comunicación inmediata, la relación entre las naciones, la 
competitividad, la eficiencia, y la exigencia de calidad a las instituciones de educación superior. 


La tarea de educar a los discentes en lenguas extranjeras compete obligaciones sumamente 
complejas a ser puestas en práctica por docentes y discentes en contacto continuo con las 
exigencias sociales y los progresos cognitivos de cambios continuos que inciden en los Cu- 
rrículos y Programas de las Facultades de Educación donde reciben formación los futuros 
licenciados. 


Aun cuando existe la enseñanza de lenguas de manera virtual, ello no es un tema a ser 
abordado en este documento con profundidad, únicamente se hará referencia al respecto, 
cuando nos compete la Formación de Licenciados en Lenguas Extranjeras en aulas de clases 
presenciales, en medio de un contacto directo del educando con el docente. 
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Indistintamente sugerimos que la necesidad mas apremiante del mundo actual es, que los 
docentes dispongan de altos grados de conocimiento, para que dentro de la regularidad de 
los procesos académicos sean competentes en virtud de la nueva racionalidad del principio 
holistico, del pensamiento complejo, la interdisciplinariedad, la transdisciplinariedad, la 
eco formaciôn y la conciencia planetaria. 


Las Leyes sobre Educación, emitidas por el Estado Colombiano en los años noventa y 
los nuevos requerimientos, acentúan la formación del ciudadano en una o más lenguas 
extranjeras desde la educación básica primaria, cuya finalidad es que en el futuro, cada 
colombiano sea por lo menos bilingüe. 


Con énfasis en lo manifestado, a la tarea de formación universitaria, ante las nuevas cir- 
cunstancias acompañadas de la nueva conciencia, se exigirá con rigor, que se determine el 
saber de comunicarse en otra lengua, además de la materna. 


En colaboración con el surgimiento de nuevas necesidades, buscamos que los profesores 
reflexionen sobre su misión y visión de formar a buenos educadores del futuro, mediante la 
notificación práctica concerniente al significado y principio de los procesos pedagógicos, los 
enfoques metodológico-didácticos, las estrategias y significados de la enseñanza y el apren- 
dizaje, los componentes cognitivos, los factores de lo que acerca del currículo pretendemos 
comprender y la focalización de logros necesario para la cognición del objeto de estudio 
que involucran el desarrollo humano y los procesos académicos con calidad. 


Nuestra intención es colaborar con la ampliación y el enriquecimiento del horizonte aca- 
démico de docentes y discentes en el inmenso y siempre cambiante orden de la comunidad 
educativa, haciendo énfasis en el efecto que este trabajo podría producir en las habilidades 
pedagógicas y didácticas del docente, sin descartar los aportes de los estudiantes, cuando 
ellos también presentan sugerencias válidas para el buen desarrollo de un proceso académico. 


Esta propuesta va encaminada hacia el saber ser, el saber hacer y el saber compartir, por 
tanto, no se dirige únicamente a la comunidad académica, sino también a los padres de 
familia y a quienes se interesen por apoyar e interactuar con esta actividad educativa, cada 
vez más compleja, concordante con la evolución científica y social en un mundo que no 
duerme, siempre está activo. 


No tenemos como propósito dar explicaciones sobre teorías pedagógicas, filosóficas, sicoló- 
gicas, sociológicas ni lingúísticas relacionadas con los procesos de enseñanza y aprendizaje 
que rigen en nuestro campo del saber, son ya conocidas por los colegas, sino únicamente 
intentamos presentar unas bases cognitivas y prácticas que podrían sustentar los procesos 
académicos correspondientes, luego de nuestras experiencias vivenciales, de estudios como 
licenciados de grandes pedagogos, lingüistas, sicólogos, sociólogos y filósofos relacionados 
con nuestro campo educativo además de los conocimientos obtenidos en postgrados que 
nos fueron de muchísima ayuda y que se plasman en este documento. 
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Igualmente abordamos la posibilidad de suministrar una explicaciôn acerca del ser y el deber 
ser del docente en un grado valorado y präctico, relacionada con contenidos culturales, 
referencias gramaticales, procesos didäcticos y variantes de los actos cognitivos derivados 
de los procesos de enseñanza-aprendizaje, de la implementación de enfoques pedagógicos 
relativos al impacto que podrían producir en las capacidades creativas de los estudiantes, 
que es la misión y la visión de esta enseñanza en la Facultad de Educación de la Universidad 
del Atlántico. 


Las ideas y opiniones que presentamos surgen de nuestras vivencias, del intercambio con 
colegas, de sugerencias de estudiantes, de la aplicación de lo nuevo y transformación de lo 
viejo, adquiridos en diplomados, especializaciones, maestría, seminarios, lectura de textos, 
de diarios, experiencias y observaciones como docente durante el largo tiempo dedicado 
a la enseñanza del inglés en primaria, secundaria y terciaria en la Facultad de Educación 
de la Universidad del Atlántico, y, en los Programas de Historia y Sociología de la Facultad 
de Ciencias Humanas. 


No es nuestra pretensión, enfatizamos, confirmar teorías, menos decir la última palabra, 
sin embargo, esperamos que lo que plasmamos en este documento sea aceptado, analizado, 
criticado y mejorado por colegas e interesados. 


El Proceso de Aprendizaje 


Optamos por señalar que la lengua materna se adquiere de manera libre e inconsciente 
por el niño en su país nativo, en donde queda inmerso en su realidad lingúística. Logra así 
disponer, en forma gradual, del mecanismo profundo de la intuición verbal y gramatical, 
que le permite utilizar correctamente la lengua con que nació, proceso que dura años para 
posteriormente seguir aprendiendo analítica y conscientemente las reglas de uso de su lengua 
materna. Este proceso dura toda una vida, dada la inmensidad y complejidad de las lenguas. 


No sucede igual con la lengua extranjera cuyo grado y modo de aprendizaje son diferentes y 
van paralelos con la edad del aprendiz. Por consiguiente, los enfoques pedagógico-formativos 
se difieren para la época de la infancia, la adolescencia y la edad adulta, debido a que este 
proceso de enseñanza y aprendizaje se desarrolla fuera del contexto cultural del aprendiz. 


En el caso específico a ser tratado por nosotros, el estudio y el aprendizaje se desarrollan 
en una Facultad de Educación de la Universidad del Atlántico donde se forman a Licen- 
ciados en Lenguas Extranjeras, para quienes se requieren, que el dominio de la lengua y 
sus aplicaciones sean más bien formales y se desarrollen en situaciones especificamente 
educativas y académicas, donde no se descarta la familiarización de los estudiantes con 
el uso informal del idioma cuyas explicaciones llevan contextualmente diversos ritmos, ya 
que el uso del lenguaje cambia dentro de una misma nación. 


En nuestro medio, el uso informal se aplica con especialidad en la Básica Primaria por cuanto 
la Ley General de la Educación, Ley 115 de 1994 requiere que el niño o niña aprenda a 
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hablar antes que escribir, lo cual es plausible, por lo que es aqui donde se puede acudir a la 
lúdica, a los materiales audiovisuales y a la oralidad, acompañados de frases sencillas pero 
significativas para el aprendiz, antes de que en los últimos años de la primaria comience a 
leer en el idioma objeto de aprendizaje, como manda esta Ley. 


En el nivel de la infancia se convierte el educador en un artista cuando juega, canta, 
baila, actúa y elabora los materiales didácticos especiales para los niños, partiendo de las 
inclinaciones y realidad circundante de ellos, además, será necesario que tenga la mejor 
pronunciación posible cuando esta formación conforma acertadamente, de acuerdo con la 
Ley, el principio de educación de la capacidad oral, sus componentes y usos posteriores, 
debido a que en esta edad el niño imita totalmente al profesor encargado de una cultura 
extraña, pero agradable. 


Uno de los factores a tener en consideración es, si el estudio de la lengua tiene valor para 
la sociedad y el sistema educativo o si es individual, por el tiempo que exige y el costo que 
significa para la institución. 


En relación con el valor social y educativo, a diferencia de épocas anteriores, en el momen- 
to actual de avances científicos, tecnológicos y comunicación instantánea, se requiere del 
dominio de una o más lenguas adicionales a la materna por la misma globalización del 
mundo y los compromisos y responsabilidad de los currículos de responder incesantemente 
a las necesidades y cambios que surgen en la sociedad nacional y el mundo. 


El Estado reconoce esa necesidad y decide que la formación en lenguas extranjeras se 
inicie desde la básica primaria; es así como con base en la Ley General de la Educación 
ya mencionada, se procede a poner en ejecución el artículo 21, Objetivos Específicos, en 
el ciclo de Primaria, literal m, que hace una importante referencia a “La adquisición de 
elementos de conversación y de lectura al menos en una lengua extranjera”. En el artículo 
22, Objetivos Específicos de la Educación Básica en el ciclo de Secundaria, en el literal 1, 
considera necesaria “La comprensión y capacidad de expresarse en una lengua extranjera”. 


Se observa cómo para la Educación Básica Primaria el objetivo sabiamente propone única- 
mente la manifestación oral y la lectura de las que se infiere que la propuesta del Estado 
es la de conducir al niño hacia la adquisición de la segunda lengua en una forma natural, 
que significaría, acudir al supuesto de enseñanza-aprendizaje-acción para que, según Piaget 
(conocido por los docentes), el niño aprenda a jugar y a conversar primero en la lengua 
extranjera, para posteriormente leer cuando ya esté en cuarto o quinto de primaria, luego 
en secundaria se agregará la escritura, de este modo, se complementará los tres procesos 
de hablar, leer y escribir. 


Lo descrito en el párrafo anterior es un proceso exigente y delicado, por lo mismo, requiere 
de docentes con altos valores personal, social, cognitivo y actitudinal, que favorezcan esta 
enseñanza y aprendizaje en medio del juego, la danza, la comedia, las ayudas audiovisuales 
y la lectura. En esta etapa se requiere, repetimos, que el maestro disponga de actitudes y 
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aptitudes lúdicas, de una buena pronunciación, del conocimiento de la sicología del niño, 
del manejo de la teoria del aprendizaje y el aprendizaje de una lengua extranjera por niños. 


En la Básica Secundaria es donde la Ley 115 introduce la habilidad de expresarse; aun 
cuando no especifica el cómo comprendemos que debe ser oralmente y por escrito, lo 
cual es entendible ya que cuando el alumno esté más avanzado y continúe aprendiendo la 
lengua desde el conocimiento obtenido en la Básica Primaria, al llegar a los grados últimos 
de la secundaria, por los estudios continuos, estará en condición de escribir y expresarse 
de forma adecuada. 


La Ley 115, mediante los lineamientos explicativos para el logro de los dos objetivos, 
pedagógica y metodológicamente indica que el aprendizaje, como cualquier otro, debe 
realizarse de manera progresiva. 


Las Facultades de Educación van más allá y tienen como meta, que el aprendizaje de la 
lengua extranjera con dedicación, trascienda lo que el aprendiz pueda asimilar mediante 
la enseñanza directa impartida por el profesor, por lo que incluye el dominio de habilida- 
des motoras, el autoaprendizaje, el aprender a aprender, la modificación de actitudes y la 
adquisición de nuevos intereses, valores y roles sociales, que dependen de las habilidades 
personales del estudiante. 


No se puede ignorar que hay modos naturales, informales e indirectos de aprender y utilizar 
una lengua adicional a la nativa, aunque en la mayoría de las veces sucede con defectos si 
de adultos se trata; el niño tiene mejor facilidad, aun cuando necesita de cierta corrección. 
Sin embargo, en el caso particular del estudio de una lengua extranjera en una Facultad 
de Educación para formar maestros de lenguas extranjeras, la mayor preocupación reside 
en la adquisición de la competencia comunicativa de manera progresiva mediante una in- 
teracción planificada, con el objeto de profundizar en las demás áreas que fundamentan el 
conocimiento y uso de un idioma, inclusive la materna, como son: La lingúística general, la 
sociolingüistica, la psicolingúística, la semiótica, pragmática, fonética, fonología, morfología 
y sintaxis, eran de nuestro tiempo, pero no son objetos de estudio en este trabajo. 


Para el desarrollo progresivo del proceso de enseñanza y aprendizaje en la formación de 
los futuros licenciados hay varios elementos a considerarse que a continuación se exponen: 


+ El contexto social: comprende los factores socioculturales y socioeconómicos que cir- 
cundan el currículo. 

e Las características del aprendiz: se relacionan con la edad, la personalidad y las actitudes 
cognitivas y afectivas. 

+ Los procesos pedagógicos: incluyen procesos educativos como logros de objetivos, 
contenidos, procedimientos, materiales didácticos, evaluación y exposición del objeto 
de estudio en su medio natural o aula de clase. 

+ Los procesos de aprendizaje: significan estrategias, técnicas y operaciones mentales. 
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+ Los resultados del aprendizaje: en ellos influyen la competencia y la eficiencia del edu- 
cador y el educando, los esquemas conceptuales, los estilos de ejecución del proceso 
educacional, la evaluación del trabajo académico, la conducta y el nivel de logro del 
estudiante. 


Variantes y Complejidades de las Lenguas 


Todas las lenguas tienen variantes sociales y regionales, por lo tanto, es difícil hacer una 
descripción que integre a todas, circunstancia que obliga a confiar este aprendizaje a una 
variedad de estándares o logros idealizados. 


Aun cuando es claro que el usuario nativo de un idioma no logra utilizarlo en su totalidad ni 
en concordancia con unos patrones estandarizados, cada grupo de hablantes tiene diferen- 
cias de significado lexical, fonético, fonológico y sintáctico, lo cual dificulta el aprendizaje 
y la comprensión de la comunicación oral, más aún cuando este aprendizaje no se realiza 
de manera conductual donde el aprendiz se encuentra inmerso en el idioma extranjero y 
rodeado únicamente de hablantes nativos. 


Partiendo de lo expuesto se entiende que el proceso no es tan sencillo ni tan claro como 
en épocas anteriores se creía, dado que en él inciden realidades y necesidades científicas, 
lingitisticas, económicas, políticas, geográficas y demás intereses sociales y académicos. 


El sector educativo dispone de mayor conciencia de la complejidad que este estudio abar- 
ca, con la convicción de que, si es para un objetivo profesional, como el de ser Licenciado 
en Lenguas Extranjeras, habrá que contar con diferentes factores como: La erudición, la 
interacción entre la enseñanza y el aprendizaje como una actividad teórico-práctica; para 
ello se cuenta con el desarrollo de las ciencias del lenguaje. 


Con referencia a las necesidades, es importante destacar que para cumplir con el literal i del 
artículo 22 de la Ley 115, se hace indispensable el conocimiento de otros idiomas al lado 
del castellano para “...el estudio e intercambio científico acerca de la tierra, su estructura 
física, su división y organización política, el desarrollo económico de los países y las diversas 
manifestaciones culturales de los pueblos”. 


Lo anterior muestra que estos estudios no los pueden realizar únicamente científicos de un 
solo país por cuanto el artículo menciona al planeta Tierra que requiere de una conciencia 
planetaria y ésta abarca a naciones de índoles lingüistica, organizacional, geográfica, econó- 
mica y cultural diferentes. Esto es muy difícil al tener cada campo científico un vocabulario 
así mismo específico y exigente. 


Por consiguiente, es comprensible la necesidad del conocimiento de una o más lenguas 
adicionales a la materna, ya que las Naciones Unidas han reconocido necesariamente 
algunas como universales en los procesos de comunicación e intercambio internacionales, 
entre otros están el inglés y el francés que se estudian en la Universidad del Atlántico al lado 
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del alemän: ahora con la importancia de China a nivel universal, en algunas instituciones 
ofrecen estudios del mandarin. 


En las Facultades de Educaciôn de la Universidad del Atlantico predominan las dos primeras 
lenguas aludidas como objetos de especialización en la formación de los futuros licencia- 
dos, por ser más universales; agregamos, son nativas en la mayoría de las islas caribeñas, 
anglófonas y francófonas, vecinas nuestras, además, las dos disfrutan de reconocimiento 
nacional. El inglés internacionalmente impera como medio de comunicación en los campos 
científicos y tecnológicos. 


Otra complejidad del aprendizaje de un idioma extranjero la constituye el sistema de 
reglas de uso, las estructuras gramaticales y la sintaxis, los cuales son tan amplios, que 
pueda parecer hasta imposible el logro de toda la competencia comunicativa, gramatical, 
sicolingúística y sociolingüistica del hablante nativo, pero no se descarta este logro luego 
de muchos años de estar involucrado en el ambiente profundo del lenguaje objeto de uso; 
hay veces en que esto no se logra, y de ello debe estar consciente el hablante no nativo 
según H.H Stern en su obra Fundamental Concepts for Language Teaching, editada por 
la Universidad de Oxford en 1982, lo cual confirmamos por experiencias como hablantes 
extranjeros del español en muchos aspectos. 


Como experiencia manifestamos que luego de largos años de estar inmersa en el idioma 
español no hemos logrado una utilización mecánica, normal de los adjetivos en la producción 
oral ni tenemos la misma capacidad del hablante nativo cuando siempre surge la pregunta 
en medio de una conversación: “¿De dónde es Usted?” 


Lo anterior no debe ser tema de preocupación como manifiesta Stern: 


Del hablante no nativo se requiere que debe saber comportarse como persona con limitaciones 
sociolingúísticas, culturales y gramaticales y, por ende, saber ser un hablante extranjero, aunque 
existe la posibilidad de que logre una excelente competencia comunicativa tras largos años de 
práctica, hasta el logro de hacer de estas deficiencias un tópico de poca importancia (Ibid, p. 124). 


Es obvia la dificultad que tiene cualquier aprendiz para conocer todo el potencial de variantes 
que tiene una lengua, sin embargo, según el mismo Stern, hay algunos criterios importantes 
a ser tenidos en cuenta: 


* Que la lengua aprendida sea aceptada y considerada adecuada por los usuarios nativos. 

* Que facilite la comunicación con ellos. 

* Que pueda ser utilizada y adaptada a circunstancias específicas. 

* Que conforme se progrese, los significados de las variantes ocupen un puesto gradual 
en el aprendizaje sin que éstas confundan los conocimientos previamente adquiridos 
por el estudiante. 


La competencia absoluta, no importando su definición, es probable que no se llegue a 
alcanzar -a veces ni por los mismos usuarios nativos- según manifestaciones de lingüistas, 
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lo cual demuestra la complejidad de este estudio y aprendizaje, ampliamente reconocida 
por los teóricos del lenguaje quienes han conceptuado que tratar de alcanzar este logro 
representaría un esfuerzo inútil y una pérdida de tiempo, no obstante de ser un objetivo 
ideal con el cual siempre habrá que contar, por ser la capacidad y la habilidad del hablante 
nativo un punto de referencia para la competencia y la eficiencia que podrían conformar el 
logro más importante del aprendizaje en este campo. 


La Enseñanza y el Aprendizaje para el logro de la Calidad, la Eficiencia y la 
Competitividad 


Para el logro de la calidad, la eficiencia y la competitividad en un currículo de lenguas 
extranjeras, se contemplan los factores que a continuación mencionamos: 


+ El tiempo disponible para desarrollar el proceso de enseñanza-aprendizaje. 

+ El proyecto educativo institucional y las metas curriculares que dirigen el proceso. 

+ Los enfoques pedagógico-metodológicos, recursos didácticos y financieros que hacen 
realizables la enseñabilidad, la educabilidad y el desarrollo integral de los educandos. 

+ La planificación de las clases; puede ser de forma individual o por el colectivo de pro- 
fesores. 

+ La calidad de la organización y los principios que fundamentan el currículo. 

+ El plan de estudios, si está o no recargado, si considera las clases presenciales y no 
presenciales para que los estudiantes realicen aprendizajes autónomos en bibliotecas, 
redes electrónicas, laboratorio u otros contextos. 

+ El docente, su personalidad, actitud pedagógica y grado de conocimiento de la disciplina. 

+ La orientación y asesoría que brinda el educador a los estudiantes y la forma como 
evalúa cualitativa y objetivamente los trabajos académicos, actitudes y aptitudes de 
los aprendices. 

+ El ambiente en el aula de clase; si hay mucho ruido, fatiga o si es demasiado numerosa, 
para lo último, qué medidas tomar. 

+ Las interacciones entre el docente y los estudiantes, en y fuera del aula, y del estudiante 
con otros cuando de trabajos interdisciplinarios se trata. 

+ La disposición de un espacio locativo para reuniones del claustro de profesores que 
permita discutir problemas académicos, elaborar proyectos y actualizarse. 

+ El apoyo de la administración institucional hacia la academia que es el núcleo de toda 
institución educativa. 


El Desarrollo Pedagógico 


Hasta la década de los sesenta predominaron, como patronos de la eficiencia, la gramática, la 
fonología, la morfología y el vocabulario para después pasar, en los setenta, a la introducción 
de la semántica, el análisis del discurso, la sociolingúística, la sicolingüistica, la semiótica. 
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En el área de la gramática trata la forma en que están estructurados los elementos grama- 
ticales que, a pesar de ser iguales en todas las lenguas, se diferencian en su organización. 


Hay educadores que opinan que la adquisición de la competencia comunicativa no signifi- 
ca ignorar la gramática; como experiencia hemos encontrado que hay estudiantes que se 
identifican con este concepto y solicitan hacer énfasis en la gramática, “...con el propósito 
de organizar ensayos en un orden lógico, con buena estructuración de oraciones”. 


Lo aludido fue petición de estudiantes de los semestres superiores del Programa de Lenguas 
Modernas de la Facultad de Educación en la Universidad del Atlántico, en el año 1998. 


En el logro de la competencia comunicativa son esenciales la disponibilidad de tiempo y 
los medios que el estudiante necesita para intensificar el aprendizaje por lo que demanda 
dedicación, profundidad y esfuerzo, al salir del ambiente contextual de su lengua materna. 


La competencia implica poseer una buena producción escrita y oral, máxime cuando la 
fonética, la estructura gramatical y el sistema lexical de la lengua materna del estudiante 
no guardan relación con los del inglés; según manifestaciones, se les facilita más estudiar 
el francés, dada su afinidad con el español. 


Los estudiosos reconocen que el logro de la calidad exige interés, dedicación, aptitud y 
actitud favorables que permitan vencer frustraciones y obtener, después de muchos ensayos 
y errores, la satisfacción, la autoconfianza y la autoestima que este conocimiento, como 
cualquier otro, suministra. 


Lo indiscutible es que el estudiante reconozca los esfuerzos intensos que le exige este 
estudio permitiéndole ampliar su horizonte cognoscitivo a la medida en que avance hacia 
el logro de mayores destrezas lingúísticas. Es de enfatizar que en este estudio el aprendiz 
sale de las conductas lingúísticas y culturales de su vida cotidiana, situación que explica 
las dificultades que vislumbra este campo de estudio cuyo avance se realiza en medio de 
ejercicios agotadores para el logro de la eficiencia. 


Para sintetizar, las disciplinas que fundamentan los componentes teóricos y científicos de este 
sistema de conocimiento son: La pedagogía, la didáctica, la lingitistica para una teoría de 
las lenguas, la sicolingüistica para una teoría del aprendizaje de una lengua, la pragmática 
para el estudio del modo en que el contexto influye en la interpretación del significado y 
la sociolingúística para una teoría del uso del lenguaje. Son disciplinas relevantes para la 
pedagogía de lenguas extranjeras, incluso, para la lengua materna. 
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El platanito salao y su potencial agroindustrial como 
fuente de ácidos grasos Omega 3, 6 y 9. 


Jairo Rafael Rosado 
Dir. Grupo de Investigación Pichihuel. Docente-Investigador 
Universidad de La Guajira, Colombia. 


a costa del Departamento de la Guajira entre sus dunas y arenas tiene una planta 

parecida a la Salicornia, ella se llama Batimaritima y hasta ahora, en su condición 

de planta costera, ha servido de alimento a los burros, vacas y chivos, de la región. 
Lo singular e importante de esta planta se devela una vez realizado su análisis químico 
nutricional, el cual, estipula un alto contenido de ácidos grasos insaturados, Omega 3, 6 y 
9, lo que permite inferir el potencial agroindustrial y el impacto económico y sociopolítico 
que la Batimaritima puede tener en el entorno wayuu. 


Este contenido de ácidos grasos insaturados que posee la Batimaritima la hace muy atractiva 
como materia prima para la fabricación de fármacos que usualmente son utilizados para 
contrarrestar la presencia de altos niveles de colesterol y triglicéridos en la sangre humana, 
fuente de problemas cardiacos a nivel local, nacional e internacional. Tradicionalmente, 
la etnia wayuu ha utilizado los compuestos contenidos en dicha planta, para curar a los 
miembros de sus comunidades de problemas de colesterol y triglicéridos altos. 


Lo anteriormente expuesto nos permite afirmar que la abundancia de dicha planta en las 
dunas y arenas de la costa guajira, podría en un futuro constituirse en la mayor fuente de 
ingresos para la etnia wayuu, puesto que, su agroindustrialización podría ser de interés a 
las grandes empresas transnacionales farmacológicas, que, al instalarse en la región con el 
fin de fabricar dichos fármacos, generarían empleo y bienestar a la población de la Guajira 
en general. 
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Sara Beatriz Guardia. Dominga, Flora, Francisca. Soy una fugitiva, una profana, una 
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Entre 1831 y 1834, tres mujeres coincidieron 
en Arequipa, diez años después de lograda 
la indepencia de España, aunque recién en la 
Batalla de Junin, el 6 de agosto de 1824, y en 
la Batalla de Ayacucho el 9 de diciembre de 
1824 se puso fin a la dominaciôn española en 
América Latina, cuando Simón Bolivar y Antonio 
José de Sucre obtuvieron una decisiva victoria. 
Pero la ideología de exclusión no cambió con la 
independencia. La primera Constitución Política 
del Perú, estipula que los requisitos para ser 
ciudadano son: Ser peruano, casado, o mayor 
de veinticinco años, saber leer y escribir. Tener 
algún empleo o industria; o profesar alguna 
ciencia o arte. No existe ninguna mención a 
las mujeres. 


Las contradicciones y limitaciones de esta 
exclusión se advierte en la vida de estas tres 
mujeres en un período que abarca desde finales 
del siglo XVIII hasta 1835, durante el proceso 
independentista, la formación de la Nación, y la 
construcción de un discurso modernizante en la 
ciudad de Arequipa, al sur del Perú. Se trata de 
Dominga Gutiérrez, Flora Tristán y Francisca 
Zubiaga de Gamarra. Tres trasgresoras que se 
enfrentaron a las limitaciones que les impuso 
el medio, y supieron forjar su propio destino. 


Dominga Gutiérrez. La monja que se 
fugó del convento 


Cuando tenía 14 años de edad, Dominga Gutié- 
rrez de Cossío, ingresó al convento de Santa Te- 
resa en 1821 obligada por su madre. Permaneció 
en clausura diez años, hasta que huyó la noche 
del 6 de marzo de 1831 dejando en su lecho el 


TELCO 


cuerpo de una mujer muerta vestida con su habito 
al cual le prendió fuego. El cadaver carbonizado 
fue enterrado y Ilorado al dia siguiente creyendo 
que se trataba de la monja. Poco después estalló 
el escándalo. 


El Obispo Goyeneche, sosteniendo jurisdicción 
eclesiástica clamó por su retorno al convento. El 
poder judicial entabló competencia aduciendo 
jurisdicción civil. En la naciente república no 
existían antecedentes de un conflicto entre el 
poder eclesiástico y el poder judicial, todo lo 
cual motivó la irritada reacción de las auto- 
ridades eclesiásticas, batallas ideológicas y 
legales; y la estigmatización de Dominga por 
la conservadora sociedad arequipeña que la 
condenó por haberse deshonrado al obtener 
su libertad. 


El hecho conmovió a la población que vivía en 
la seguridad que los conventos eran lugares de 
recogimiento donde las monjas vivían felices 
orando. ¿Qué otro sentimiento sino la deses- 
peración podía haber impulsado a Dominga 
Gutiérrez?. Para ejecutar su plan tuvo que 
conseguir el cadáver de una mujer, introdu- 
cirlo en el convento, y prenderle fuego. En 
esa época, cuando se encontraban dos monjas 
en el monasterio una debía decir: "Hermana, 
tenemos que morir", y la otra respondía "Her- 
mana, la muerte es nuestra liberación". ¿Fue en 
su supuesta muerte que encontró la libertad?. 


Dominga Gutiérrez fue absuelta en 1833, el 
mismo año que Flora Tristán llegó al Perú, quien, 
intrigada por el escándalo decidió conocer el 
convento del cual había huido la monja. Con este 
fin permaneció varios días en Santa Teresa. "No 
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creo, escribe, que alguna vez haya existido en un 
estado monärquico una aristocracia mas altiva 
y mas chocante en sus distinciones que aquella 
cuya visita causé mi admiraciôn al entrar en el 
convento de Santa Teresa. Alli reinan con todo 
su poder las jerarquias del nacimiento, de los 
titulos, de los colores de la piel y de las fortunas, 
y éstas no son vanas clasificaciones". 


Ha llegado una francesa. Flora Tristán 
en Arequipa 


Es el título del segundo capítulo, sobre el viaje 
que realizó Flora Tristán, una de las fundado- 
ras del feminismo moderno y pionera de las 
reivindicaciones femeninas del movimiento 
obrero. Dispuesta a solicitar la herencia de su 
familia de Arequipa, se embarcó en Burdeos, el 
mismo día que cumplía 30 años. Cinco meses 
de travesía, uno de los viajes más osados que 
ha realizado una mujer en esa época. El barco 
cruzó el Océano Atlántico enfrentando tormen- 
tas y vientos huracanados, para remontar por 
el Cabo de Hornos al mar Pacífico, y llegar en 
setiembre de ese año al Perú por el puerto de 
Islay. Después, varios días a caballo subiendo a 
los andes, por caminos estrechos desde el nivel 
del mar hasta casi los tres mil metros de altura. 
“El polvo blanco y espeso levantado por las pa- 
tas de nuestras bestias aumentaba aún más mi 
sufrimiento. Necesitaba de todas las fuerzas de 
mi ánimo para mantenerme en la silla”, escribe. 


Finalmente llegó a Arequipa donde fue recibida 
en la casa de sus parientes. Durante los siete me- 
ses de su estancia en esa ciudad recibió agasajos, 
invitaciones, todos tienen curiosidad de conocer 
a “la francesa” que se alojaba en casa de Pío 
Tristán y Moscoso. Ella observa las costumbres, 
admira el paisaje espléndido, conversa con las 
mujeres, asiste a las procesiones religiosas, las 
fiestas, los carnavales. Visita los conventos, le 
sorprenden los vestidos de las mujeres, las casas, 
saborea las comidas y los dulces. 


Pero el esfuerzo fue inútil. Su tío Juan Pío 
Tristán y Moscoso, la trató con cortesía, pero 
le negó la herencia por carecer de documentos 
que atestiguasen la legitimidad de su naci- 
miento. Sin embargo, Flora Tristán ganó otra 
legitimidad al escribir su obra más importante, 
Peregrinaciones de una Paria, relato del Perú 
de esos intensos años a través de la descripción 
de esa etapa llena de contradicciones y dilemas; 
y nos ofrece el perfil de Dominga Gutiérrez y 
Francisca Zubiaga. 


La Mariscala 


El tercer capítulo, trata de Francisca Zubiaga, 
esposa del presidente Agustín Gamarra, llamada 
la Mariscala. Durante tres años de gobierno de 
Gamarra estallaron catorce levantamientos, y el 
conflicto entre el gobierno y el congreso se tornó 
insostenible en el proceso electoral de 1833. 
Derrotado, Gamarra huyó y Francisca Zubiaga 
impedida por los acontecimientos de acompañarlo, 
tuvo que viajar a Islay disfrazada de clérigo en 
compañía del secretario Escudero, un hombre 
instruido y valiente. 


Sánchez de Velasco, en sus Memorias para la 
Historia de Bolivia, relata que dirigió en pleno 
invierno un destacamento que se apoderó de 
la plaza de Paria, y que no sólo participaba 
en operaciones militares, sino que asistía, en 
compañía de Gamarra, a las reuniones políticas 
con jefes bolivianos. 


Poco después Francisca Zubiaga fue apresada y 
tuvo que regresar a Lima para partir exilada a 
Chile. En el barco "William Rousthon", en julio 
de 1834, Francisca Zubiaga y Flora Tristán se 
encontraron, sosteniendo una larga e intere- 
sante conversación, testimonio único de sus 
sentimientos y percepciones antes de partir 
definitivamente del Perú. 


A su llegada a Valparaiso, Francisca Zubiaga 
alquiló una casa donde se estableció con va- 
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rios servidores. Los chilenos la recibieron con 
desdén y los peruanos residentes en esa ciudad 
no quisieron verla. Solo el Mariscal La Fuente 
tuvo la generosidad de enviarle el médico de 
una fragata peruana que habia anclado en ese 
puerto, quien le comunicó que le quedaban 
pocos dias de vida. Entonces pidió comulgar, y 
solicitó que la dejaran en su habitación hasta el 
día siguiente. "Sola, se vistió de blanco, redacto 
un lacónico testamento en el cual declaraba ser 
cristiana y ordenaba que su corazón fuese ex- 
traído, y enviado donde su esposo, si aún vivía, 
y sino al Cusco”. Perfumó la habitación, peinó 
sus cabellos y esperó la muerte con serenidad. 


777777777777 


Murió en la ciudad de Valparaiso, el 8 de mayo 
de 1835, a los 32 años de edad. 


Después de las batallas 


El cuarto capítulo, bosqueja lo sucedido con estas 
tres mujeres. Dominga Gutiérrez, viajó a España, 
se casó, pero nunca pudo reivindicar su condi- 
ción de madre. Flora Tristán, se convirtió en una 
importante escritora enfatizando que algún día 
los parias serán admitidos en el gran banquete 
de la humanidad. Mientras Francisca Zubiaga, 
murió exilada, con el único deseo que su cuerpo 
retorne algún día al Perú, pero fue enterrada en 
una fosa común. 
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Jorge Vergara Estévez: Mercado y sociedad. La utopía política de Friedrich Hayek. 
Eds. Universidad Uminuto, CLACSO, Universidad de Chile y Red Internacional de 


Pensamiento Crítico, 2015. 


tecate 


Hermes Benítez. Universidad de Alberta, Canadá. 


El autor es un filósofo político chileno, doctor en 
filosofía en la Universidad de Paris 8 y profesor 
de la Universidad de Chile. Desde los ochenta 
está publicando estudios sobre liberalismo, 
teoría de la democracia y neoliberalismo, espe- 
cialmente sobre Hayek; algunos de ellos en esta 
misma publicación. El autor justifica su interés 
por Hayek; señala que ha sido tan influyente 
desde los setenta del siglo pasado como lo fue 
Keynes, con una diferencia importante: no fue 
solo un gran economista, sino un importante 
teórico social y político. El libro presenta su 
“visión de mundo” que comprende una teoría an- 
tropológica, ética, jurídica, de la historia y otros 
aspectos. Asimismo, es el más importante teórico 
de la globalización no porque la haya propiciado, 
sino por su contribución a la desestructuración 
del Estado de Bienestar y del capitalismo regu- 
lado, para sustituirlo por su modelo de mercado 


desregulado se ha convertido en su imaginario 
y modelo universal. 


La obra, en versión impresa y digital, está es- 
crita para un público universitario amplio, con 
notable claridad y precisión. Su interés excede a 
los lectores de filosofía por la amplitud de su te- 
mática y la relevancia del autor. Su metodología 
diferencia entre “comprensión” y “crítica”, entre 
el nivel expositivo y el evaluativo (Cap. 16.1). 
En las dos primeras partes del texto ofrece una 
exposición ordenada, sistemática y ecuánime 
sobre los principales aspectos de su concepción 
del hombre (individualismo, evolución, libertad, 
igualdad, ética, relación a las normas sociales 
y racionalidad); así como de la sociedad (su 
concepto, historia, derecho, poder, educación, 
economía, crítica a las democracias y nuevo 
modelo político). Vergara demuestra que la 
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concepciôn hayekiana del mercado es el centro 
de su teoria del hombre y de la sociedad. Esta 
concepciôn se funda, como reconoce Hayek, en 
una creencia no demostrada que el mercado 
posee una tendencia de autorregulacion. 


La Tercera Parte de “Anälisis critico” expone 
diversos cuestionamientos de autores europeos y 
latinoamericanos al pensamiento hayekiano: en 
su relación al liberalismo clásico; su concepción 
del Estado y del mercado (Cap. 16.1). Se realiza 
un análisis epistemológico del discurso hayekia- 
no que muestra que estamos ante un sistema 
cerrado de enunciados, diferente del discurso 
filosófico y de las ciencias sociales contemporá- 
neos, y análogo al de la teología política (Cap. 
17). Su examen demuestra que la antropología 
y teoría social hayekianas son economicistas. 
Es decir, están basados en una concepción del 
homo oeconomicus, cuya principal actividad es 
la económica y en la idea de que el desarrollo 
de la humanidad corresponde a la ampliación 
y profundización de las relaciones mercantiles 
(Cap. 18). 


Para asegurar el orden social del mercado y su 
predominio en todos los ámbitos sociales Hayek 
propone “una utopía liberal”. Esta consiste en 
una democracia elitista en la cual habría una 
cámara de representantes elegidos que solo 
pueden administrar el gobierno. El poder legis- 
lativo debería radicar en una segunda cámara 
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formada por senadores que poseen el privilegio 
exclusivo de legislar. Deberán ser elegidos úni- 
camente entre los triunfadores de esta sociedad, 
entre “los mejores alumnos de la clase”. Según 
Hayek, los triunfadores del mercado poseen una 
comprensión intuitiva de las normas abstractas 
que rigen la sociedad abierta, pues poseen 
una superioridad biológica adaptativa que se 
prueba por su propio éxito. Las leyes que dicten 
potenciarán el desarrollo de la competencia, 
del mercado y afianzarán el estado de derecho 
(Cap. 15). Vergara sostiene que toda la teoría de 
Hayek conduce a justificar esta utopia política 
irrealizable en la cual definitivamente todas 
las instituciones sociales, incluido el Estado, 
quedarían subordinadas a la elite del mercado. 
Hace suya la crítica de Polanyi y Hinkelammert: 
el intento de realizar lo imposible está destru- 
yendo la naturaleza y la convivencia social. 
Polanyi decía una sociedad que no pone límites 
al mercado se autodestruye. 


Se trata de una ideología destructiva, un antihu- 
manismo radical fundado en el mito del mercado 
autorregulado y benefactor (Cap. 19). 


La obra de Vergara es un aporte destacable a 
la crítica latinoamericana teórica al neolibera- 
lismo, iniciada en los ochenta, cuyos autores 
principales son Hinkelammert y Lechner, a 
los que integra los aportes críticos de Gray, 
Bourdieu, Arribas, Harvey y otros. 
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Katia M. Hernández Heredia. Políticas de Globalización. Ed. PUBLICA, Alemania, 


2016, 101 pp. 


ascendencia 


A.B. Márquez-Fernández, Universidad del Zulia, CESA, Maracaibo. 


Las transformaciones históricas son consecuen- 
cias de las prácticas socio-económicas de los co- 
lectivos humanos y sus respectivas instituciones 
estatales. La representación social con la que se 
pueden interpretar las bases materiales de esas 


relaciones, en todo momento, va a depender de 
los roles políticos que asuman los sujetos para 
producir el consenso o la disidencia que hacen 
que prevalezcan o no, las tendencias del modelo 
productivo. 
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Se deduce, por consiguiente, que el nexo entre la 
esfera económica de la vida social y el contexto 
histórico donde se desarrollan las disrupciones 
del sistema, no dejan de responder a las cir- 
cunstancias y posiciones de sus contradicciones 
dialécticas. Las relaciones de producción estás 
asociadas a los medios y fuerzas productivas que 
generan, en el tiempo, la prospección del statu 
quo del modo de producción que busca su he- 
gemonía, a efecto de hacer coactivas las fuerzas 
divergentes que pudieran fracturar el universa- 
lismo de la economía que pretende un sistema 
unidireccional. En la Modernidad, se busca 
unificar los mercados del consumo por medio de 
la aplicación de estéticas públicas que garanticen 
la adhesión simbólica a los patrones de control 
inmersos en las representaciones sociales. En tal 
sentido, se trata, obviamente, de cohesionar y 
generar correspondencias socio-políticas, entre la 
racionalidad económica de la producción con el 
mundo de vida de los sujetos sociales que se de- 
sarrollan y son identificados en cuanto que fuerza 
laboral asalariada del sistema. La tesis principal 
que caracteriza a estos modelos económicos 
de la producción, a partir de la Modernidad, 
es crear y fortalecer por todos los medios, una 
economía de mercado que sea potencialmente 
inclusiva de todos aquellos sujetos dotados, 
por el sistema económico, de alguna capacidad 
para el consumo. Y así se convierten, sin mayor 
conciencia de los procesos subyacentes de la 
alienación ideológica, en “sujetos” con capacidad 
para reproducir las relaciones de intercambio y 
de consumo que suscita y promociona el mercado 
capitalista para, generalizar v.gr., globalizar, los 
intereses individuales de un colectivo social que 
responde a “intereses comunes” a través de las 
analogías de sus roles de clases. 


La tendencia hegemónica de la racionalidad ca- 
pitalista es, inobjetablemente, radicalizar la so- 
breproducción y el consumo a través del control 
tecnológico del mercado que sirve de mediación 


para la reproducción del sistema capitalista. A 
su vez, esto da luz verde a las nuevas formas de 
acumulación de capital global al insertar en un 
sistema de redes telemáticas los nuevos roles de 
integración social, más allá de la temporalidad 
presencial de sus actores. 


Este particular fenómeno de la expansión capi- 
talista a nivel planetario, surge como una con- 
secuencia, inevitablemente negativa, del pensa- 
miento homogéneo e instrumental del desarrollo 
de las tecnologías y los inéditos escenarios que 
apuntan a controles sociales más alternativos y 
dialogados. Su efectividad subliminal es mucho 
más represora que en otras épocas. Pues, hoy 
día, los procesos de ideologización están mucho 
mejor revestidos por las simbolizaciones de un 
hedonismo pasivo que subyace en el imaginario 
político de la hegemonía del sistema. Los inte- 
reses y necesidades se permean mucho mejor a 
través de la estructura de consuno del mercado 
capitalista. De allí la ilusión democratizadora 
que hace el mercado cibernético al simular la 
apropiación de conocimientos por parte del 
usuario sobre las representaciones sociales de 
la realidad. 


La globalización del capitalismo, en este sentido, 
no reviste ninguna novedad para los asiduos 
lectores de la literatura que aporta la tradición 
marxista de la Teoría Crítica a la llamada “so- 
ciedad de masas”. Ella es la consecuencia lógica 
de un modo de producción que, al cumplir con 
sus propias leyes del mercado, se reactiva en lo 
político y repiensa epistémicamente. 


Es decir, la hegemonía capitalista no cesa en su 
rol de Razón universal toda vez que sigue siendo 
relevante ese thelos hegeliano que comprende la 
Historia como “progreso”, y genera, permanente- 
mente, un dispositivo de microfísica de poderes 
que le permiten su relegitimación a través de 
aquellos espacios públicos que le permite a la 
ciudadanía adherir nuevos patrones de movili- 
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dad social, sin perjuicio del orden hegemónico 
impuesto. 


Pero también, este tipo de hegemonía se cumple 
en un rol de génesis e innovación para recrear lo 
creado, deconstruir lo constituido, repensar lo 
material por lo virtual, decodificar la diversidad 
en la unidad. Y nos convence de lo inagotable 
de su poéisis tecno-cientifica, en su intento para 
producir la otra episteme que le permita raciona- 
lizar su poder de dominio a través de estrategias 
y alianza de inclusion ideoldgica. 


La nueva hegemonia del capitalismo persigue 
el control mediatico y comunicativo que le sir- 
ve de plataforma para universalizar su mundo 
de vida. Para lograr ese objetivo prevé como 
urgente acelerar el modelo de producción de 
su racionalidad histórica, v, gr. la racionalidad 
cibernética, para hacer de su omnipresencia la 
realidad doméstica de nuestras vidas, cada vez 
más deshumanizadas por la condición de estar- 
ausencia que rodea la experiencia humana en 
los tiempos de la realidad virtual. 


Este es el contexto de análisis e interpretación, 
nos parece, acerca del fenómeno de la globali- 
zación entendida como el tiempo de expansión 
postcapitalista de la producción y la plusvalía. 
Sobre todo, porque somos testigos de que se 
viene acentuando una forma completamente 
desproporcionada y perversa de lo que pudiera 
llegar a darse como una relación simétrica entre 
el tener y el ser, el bien y la justicia, la equidad 
y solidaridad, de los seres humanos. Seguimos 
supeditados a un modo de producir la materiali- 
dad de la que pende la vida de todos, pero debe 
ser revertido desde La crítica de un humanismo 
socio-político capaz de garantizar la paz y el 
bien en común. 


El presente libro “Políticas de la Globalización”, 
escrito por la Profesora Katia M. Martínez He- 
redia en colaboración con Freddy Álvarez, Dalia 
Plata de Plata, David J. Luquetta Cediel, Claudia, 
Beltrán Romero, Emilia Fernández y Teresita 
Álvarez, es un meritorio esfuerzo por articular 
ideas convergentes con sus respectivas críticas, 
acerca del fenómeno de la Globalización y sus 
discursos políticos en el plano teórico y empírico 
de su actual desarrollo. 


Nos parece una aproximación interdisciplinar 
sugestivamente valiosa porque l@s autor@s 
apuestan por una claridad conceptual socio- 
política e histórico-económica que nos permite 
situar la complejidad de este fenómeno en 
diversos contextos que permiten profundizar 
su estudio. 


No propone guías analíticas para su estudio; 
por el contrario, sugiere posturas que cues- 
tionan cualquier tipo de dogma científico de 
la racionalidad, pues se trata de cuestionar el 
valor de la Verdad científica absolutizada por 
los poderes de la política. Vale decir, no ceder 
a la tentación de universalizar o abstraer en sí 
mismo el fenómeno de la globalización, sino 
verlo como una superestructura o totalidad de 
la cultura hegemónica del postcapitalismo que 
incide negativamente en las condiciones de vida 
de la civilización humana. En un planeta donde 
todas las esferas de la vida tienen derecho a la 
existencia autónoma. 


No se debe dejar al “libre arbitrio” de las nuevas 
tecnologías la evolución de la plusvalía del capital. 
La crítica contra hegemónica que se asume en este 
libro le da la bienvenida a una nueva Esperanza 
donde los sujetos de la política sean en todo, 
sujetos éticos de la Política. 
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Prélogo 


¿Cuál es la significación de que Guatemala el 
2012 haya sido Capital Mundial de la Filoso- 
fía? Esta decisión de los Estados Miembros de 
la UNESCO de designar ese año a un país de 
antigua raigambre como sede de estas activida- 
des connota lo siguiente: en esta era global se 
requiere promover el diálogo entre las diferentes 
tradiciones de pensamiento existentes en el 
mundo, pues hasta ahora se han mantenido 
aisladas entre sí. 


Cada vez se habla más de la filosofía en plural, 
de las filosofías producidas en las diferentes 
regiones del mundo, que generan prácticas 
distintas de pensamiento. En el 2012 la con- 
vocatoria vino signada por el deseo de tender 
los puentes de comunicación. Guatemala fue el 
lugar emblemático para esto, pues se trató de 
la recuperación y valoración de un pensamiento 
milenario creado en todo el continente, y pensar 
cómo incorporar esta tradición de pensamiento 
antiguo, pragmático y sapiencial en el dialogo 
contemporáneo de las culturas y las civilizacio- 
nes. Hay que recordar que ese año se accedió 
al nuevo B'aktun del calendario maya, que se 
renueva con exactitud cada 5 125 años!! 


En París, sede de la UNESCO, y en muchos lu- 
gares del mundo hubo manifestaciones: Madrid, 
Moscú, Santiago, México, Rabat, Dakar, y otros. 
Hubo una profusión de actos, pero el acto central 
fue en Guatemala. Ese 15 de noviembre de 2012, 
Día Mundial de la Filosofía, se congregó en la 
tierra del Quetzal un alto índice de filósofos por 
kilómetro cuadrado. Porque no solo llegaron 
una veintena de figuras internacionales de la 


A Sd 


filosofía, sino que el Congreso Centroamericano 
de Filosofía realizado en el marco de la designa- 
ción reunió a más de seiscientas personas. Los 
principales trabajos de este Congreso se publi- 
can en este volumen. En él hubo conferencias, 
debates, presentaciones de libros. Escuchamos 
ponencias de colegas hondureños, salvadoreños, 
nicaragúenses, costarricenses, panameños, 
colombianos, peruanos, españoles, mexicanos, 
franceses y norteamericanos. 


Importante fue, en la actual circunstancia, que el 
evento mayor se haya realizado en Guatemala: 
país antiguo vulnerable a los desastres naturales, 
que se encuentra en una encrucijada social, Pen- 
sar Guatemala era mandatorio. Escogerla como 
sede de estas actividades fue para nosotros un 
desafío en cuanto a convocatoria y organización. 


En términos filosóficos e intelectuales fue un 
reto atractivo, pues se abordaron temas como la 
incorporación del pensamiento maya dentro de 
la currícula de las escuelas y universidades, dán- 
dole un estatuto epistemológico al pensamiento 
ancestral. Formular propuestas de maestrías y 
doctorados en pensamiento antiguo y contempo- 
ráneo, tradición que hace cincuenta años León- 
Portilla y Leopoldo Zea comenzaron estudiando 
el pensamiento náhuatl, su literatura y la historia 
de sus ideas. Para alentar esta línea invitamos 
de manera especial al maestro Enrique Dussel 
y presentamos durante el congreso un libro 
colectivo en que se han movilizado un centenar 
de investigadores y pensadores, donde se hace 
un primer balance de la producción de América 
Latina. Pero no de 1492 a nuestros días, sino 
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arrancando de más atrás, comenzando desde el 
año 1300: El pensamiento filosófico latinoame- 
ricano, del Caribe y “latino” (1300-2000). Siete 
siglos de pensamiento que atraviesan esa fecha 
fatídica, la del 1492, permitiéndonos un nuevo 
horizonte de trabajo con la incorporación de 
lo que estaba olvidado e ignorado. Reflexiones 
sobre el B’aktun maya nos dieron esa posibilidad. 
Esta vieja civilización que floreció al principio de 
la era cristina tiene unos cálculos astronómicos 
del tiempo exactos: cada B’aktun de 5 125 años, 
cada Katún de 20 años, etcétera. Esto es tradi- 
ción sapiencial, es ciencia -etnociencia la llaman 
algunos-. Recuperamos ese fecundo pasado 
para proyectarlo y construir el futuro. Esa es la 
preocupación de los trabajos de Manuel de Jesús 
Salazar Tetzagüic, Pedro Reygadas, Juan Manuel 
Contreras y de los jóvenes “nuevos filósofos”. 


¿Cómo interesarnos por ese bagaje antiguo, 
ancestral, poderoso y diverso que resulta de la 
producción del pensamiento en el mundo? Ahora 
que la tradición hindú aparece y el pensamiento 
chino -con Confucio y Mencio- comienza a 
circular, las nuevas potencias llegan a nosotros 
con sus propias categorías, con su visión del 
mundo, con su visión del movimiento, de la 
ciencia y del desarrollo. En este momento en 
que afloran nuevas corrientes de pensamiento, 
nosotros hemos recuperado el pasado y vamos 
hacia adelante tomando en cuenta todas las 
contribuciones que han producido las diversas 
culturas del mundo. 


Hubo un trabajo intenso de preparación, va- 
lidado por un Comité formado por filósofos, 
académicos, intelectuales, investigadores y 
escritores. Desde la publicación, en el 2011, del 
volumen RePensarNos. Guatemala 2012, Capital 
Mundial de la Filosofía, se empezó a promover 
un ejercicio filosófico colectivo. Durante el 2012 
se realizaron talleres para repensarse a través de 
la filosofía, conferencias sobre temas actuales, 


diálogos de saberes en los que se discutía cómo 
utilizar la filosofía para analizar el mundo de 
hoy, foros temáticos, jornadas de cine, programas 
de radio, conversatorios, coloquios, entre otras. 
En cada una de estas actividades participaron 
pensadores nacionales -como Marta Elena Ca- 
saús, Jorge Mario García Laguardia, Bienvenido 
Argueta, Olmedo España y Amilcar Dávila, entre 
otros- e intelectuales internacionales como 
Marisa Berttolini. 


Es de resaltar las reflexiones que se dieron en 
eventos como el Seminario de Educación y 
Filosofía Yoj nukum, yoj etaman (pensamos, 
aprendemos) un seminario para aprender a 
pensar, no solamente el cómo se educa sino 
cómo analizar lo que se enseña. También el 
certamen de cuento y ensayo filosófico “Oxlajuj 
B'aktun, una oportunidad para repensarnos”, 
donde participaron cientos de jóvenes del país. 
Estos “nuevos filósofos” mostraron su pensa- 
miento libremente exponiendo cómo repensar 
su nación. Asimismo los homenajes realizados a 
los filósofos Leopoldo Zea, por el centenario de 
su nacimiento, y a Jean-Jacques Rousseau, por 
su tricentenario en el 2012, los cuáles trajeron 
a la reflexión la importancia del individuo en 
sociedad y el pensamiento de la región latinoa- 
mericana. 


El Día Mundial de la Filosofía tuvo como pro- 
tagonista a la Filosofía Latinoamericana, repa- 
sando su historia e identificando sus desafíos 
para enfrentar los retos del presente: lograr 
una visión larga de la historia, desde épocas 
remotas hasta nuestros días, pensando cada 
etapa para así reivindicar la universalidad que 
nos corresponde. Durante el acto central, más 
de seiscientos filósofos se congregaron en el 
Aula Magna de la tricentenaria Universidad de 
San Carlos de Guatemala -recinto académico 
por antonomasia—. Por encargo de la Directora 
General de la UNESCO, la Sra. Irina Bokova, 
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cumpli con hacer entrega de la Medalla UNESCO 
Aristoteles a Enrique Dussel; la Medalla Tous- 
saint L'Ouverture a Hugo Biagini; la Medalla 
Confucio a Manuel de Jesús Salazar Tetzagüic; y 
la Medalla de los Derechos Humanos a Alejandro 
Serrano Caldera, por la reconocida contribución 
de estos intelectuales al pensamiento de América 
y su presencia en el mundo. 


El Día mundial de la Filosofía destacó el papel 
de las ideas en el quehacer humano, la filosofía 
como diálogo, compromiso solidario, respeto de 
las identidades y del pensamiento. Fue el árbol 
del saber que acogió a muchos pensadores del 
mundo. Cita que dio frutos que al abrirse es- 
parcen sus semillas en una tierra abonada. Esta 
cosecha se recoge en este volumen, que muestra 
las diferentes propuestas discutidas este Año de 
la Filosofía convocado para: Pensar un mundo 
durable para todos, como dice el lucido ensayo 
de Edgar Morin con que se inicia el volumen. 


Pensar un mundo durable para todos es recoger 
el mensaje ancestral de nuestros pueblos funda- 
dores y proyectarlo hacia el futuro, estableciendo 
un puente entre lo tangible y lo intangible, 
reduciendo las brechas entre el pensamiento an- 
tiguo y el contemporáneo. Buscar la renovación 
de las ciencias humanas y sociales, las ciencias 
educativas y científicas en diferentes regiones del 
mundo a través de lo que aporta cada pueblo, 
poniendo a dialogar las tradiciones de Oriente 
y Occidente, del Norte y del Sur, como han ex- 
puesto varios de los pensadores presentes -como 
Eduardo Devés y Raúl Fornet-Betancourt-; es 
también dar la importancia debida a la intercul- 
turalidad, a la convivencia, la comprensión, la 
diversidad y la diferencia -temas expuestos por 
Ana de Miguel, Marcela Lagarde y Patricia Cas- 
tañeda—. Formular con nuevas ideas la agenda 


de la filosofía y el pensamiento contemporáneo — 
como sostiene Alejandro Serrano Caldera y Jorge 
Mario Rodriguez-. Es juzgar críticamente desde 
el centro de América el Estado que hoy se tiene 
y el modelo de nación que se ha construido a lo 
largo de siete siglos de pensamiento americano 
-expuesto con brio por Enrique Dussel, Artemis 
Torres y Hugo Biagini- y lo que esto significa en 
una era globalizada. Es así como hemos logrado 
hablar hoy en día de filosofías, pensamientos, 
racionalidades, humanismos, historias, estéti- 
cas, desarrollos, medicinas, y hasta de ciencias 
y teologías, en plural, criticando las antiguas 
“jerarquías” de producción del conocimiento 
y abriendo un nuevo camino de pensamiento 
construido en conjunto, y siempre dialogante. 


El 2012 ha sido un año para pensar juntos 
cómo proyectarnos: cómo se han desplazado las 
ideas de continente en continente y los desafíos 
que presenta el pensamiento de la región ante 
un mundo que reclama por nuevas visiones, 
nuevas propuestas, y nuevas vías y métodos del 
conocimiento. En ese 2012, fue un honor para 
el organismo de la Educación y la Cultura de 
la ONU promover las reflexiones que se dieron 
en la tierra del B'aktun: un cambio de era que 
propició un repensarnos. Quienes asistimos a 
este encuentro fuimos testigos privilegiados de 
este debate, que seguirá aportando sus luces 
desde estas páginas. 


Agradezco a Pablo De la Vega (Universidad Ra- 
fael Landívar), Consultor UNESCO, su apoyo a 
la preparación de este volumen. Reconocimiento 
extensivo a Lucía Verdugo, Juan Fernando Díaz 
y María Fernanda Castellanos, y en particular 
a Julio Carranza, actual Director de la Oficina 
UNESCO de Guatemala. 
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Gladis Marina Brugés Moreu. El CIGE: Identidad cultural de Uniguajira y apoyo para 
los grupos étnicos. Riohacha-Guajira, Colombia. Editorial Gente Nueva. 2015, 208 pp. 


Só 


E E E LOT 222, 


Zulay C. Díaz Montiel. CESA-Universidad del Zulia. Venezuela. 


La Universidad de la Guajira desde el Centro de 
Información sobre Grupos Étnicos - CIGE, Serie 
Documentos Institucionales 2, en la autoría de 
Gladis Marina Brugés Moreu, nos presenta el 
libro: “El CIGE: Identidad cultural de Uniguajira 
y apoyo para los grupos étnicos”. Un proyecto 
bibliográfico realizado con la voluntad, el res- 
peto y la motivación, de quien hizo del CIGE su 
propia casa, enfrentando los desafíos como “... 
voces de aliento para dar fuerzas y seguir...” 
anhelando la concreción de un sueño, que aun- 
que inacabado, no por eso menos meritorio en 
su condición de creación original y única. Hoy 
día, al voltear la mirada que nos cerciora de lo 
realizado, podemos decir con Gladis: ¡Es posible 
hacer los sueños realidad! 


En esta obra la autora nos presenta con el orgullo 
de quien hace de su propia creación el viaje de 
lo que se puede soñar, los resultados que desde 
el esfuerzo cotidiano como bibliotecóloga de 
más de veinte años ininterrumpidos de labor, 
se contienen tanto en la estructura como en la 
dinámica del CIGE. 


Desde la metodología de la planeación estratégi- 
ca y guiada por una investigación exploratoria- 
descriptiva-correlacional, se realiza el estudio 
del contexto interno y externo del Centro de 
Información; y, con suficiente maestría se debate 
acerca de las fortalezas, debilidades, amenazas 
y oportunidades del CIGE para tratar de docu- 
mentar los intercambios de información como 
experiencias de historias de vida y relaciones 
interinstitucionales, que entretejen procesos de 
reproducción cultural y enriquecen los saberes 
ancestrales de culturas indígenas amenazadas 
por el devenir del progreso en la región. El CIGE 


como Centro de información se erige como enlace 
entre la comunidad Uniguajira, la comunidad en 
general y otras universidades. 


Además, el CIGE como constructor de identidad 
institucional, es estudiado por la autora, desde 
valoraciones diagnósticas que consideran lo 
cuantitativo y cualitativo de la evaluación de los 
servicios que presta el Centro de Información, 
como elementos esenciales de una buena ges- 
tión institucional. La evaluación de los servicios, 
manejando estadísticas, análisis y reflexiones, 
tanto internas como externas, permitió moni- 
torear la calidad y el mejoramiento continuo 
de los mismos, posicionándose el principio 
de la excelencia en los procesos cotidianos, 
llevados a cabo en el Centro, desarrollados a 
través del conocimiento bien documentado de 
su entorno, para considerar un proceso de toma 
de decisiones que coadyuvara a fortalecer su 
Misión y Visión. 

Según la autora, la contribución del CIGE como 
proyecto institucional de Uniguajira está en la 
búsqueda de información que relacione expe- 
riencias sobre los grupos étnicos, la academia 
regional, los investigadores y la Licenciatura en 
Etnoeducación. Como unidad especializada el 
CIGE debe brindar información sobre la lengua 
y la cultura de los grupos minoritarios con fines 
informativos, investigativos, educativos y cultu- 
rales. (BRUGÉS, G. 2015:117). 


En este devenir, se presentan proyectos de avan- 
zada, con miras a convertir el CIGE en Centro 
de información de interés, no solamente para 
Uniguajira, sino también, para los Ministerios de 
Cultura y Educación, y para el Departamento y 
sus Entidades afines. Una manera de resguardar 
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los intereses patrimoniales del Centro como 
institución cultural y educativa de la región. 
La inclusión de la tradición oral y conversión 
del CIGE en una unidad ‘anfibia’, que navegará 
en dos mundos: oral/ escrito, tradiciones / 
innovaciones; así como, el Museo Etnográfico 
de la Universidad de la Guajira, son formas de 
presentación del patrimonio cultural de un pue- 
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blo que quiere transmitir y conservar su historia. 
Ibid (2015:125-130). 


En fin, de acuerdo con la autora, el libro se 
constituye en una síntesis de la vida cotidiana 
del CIGE. Ejercicio de recolección, descripción, 
explicación y difusión de los conceptos que 
le dan su esencia y una clara relación con la 
Licenciatura en Etnoeducación. 
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Noticias / News 


De-philosophising philosophy 
À gift in honour of Raül Fornet-Betancourt on the occasion 
of his 70" birthday 


Helene Biichel, Marlene Montes de Sommer and Elisabeth Steffens 
Anne Béatrice Faye; Dina Picotti; Josef Estermann 


Helene Biichel, Marlene Montes de 
Sommer and Elisabeth Steffens 


“De-philosophising philosophy”. That, in a 
nutshell, is how Raúl Fornet-Betancourt descri- 
bes the ambitious goal of his endeavours. Put 
differently, one might say that his work aims to 
provide theoretical and practical liberation for 
the philosophies and theologies of countries in 
the so-called South from European domination 
of these two disciplines. His preferred means 
to this end are direct encounters between 
academic representatives from a wide range 
of different cultures. This objective, which the 
intercultural philosopher has impressively and 
convincingly pursued with great success over 
some thirty years, has triggered awareness for 
self-determined paths out of material poverty 
and oppression. 


Hyondok Choe, a philosopher from South Korea, 
describes Fornet-Betancourt’s influence in Asia 
as follows: “It is mostly philosophers in India and 
South Korea who have collaborated with Raul. 
In South Korea there was a philosophical current 
which explored the issue of overcoming colonia- 
lism within philosophy - colonialism in the sense 
of philosophy’s loss of itself. There were certain 
aspects of problem awareness that were common 


to these South Korean philosophers and Raúl's 
intercultural philosophy. As a result, several 
Korean philosophers began to take an interest 
in Raúl's intercultural philosophy and this led to 
the founding of a Korean Society for Intercultural 
Philosophy. Raúl's intercultural philosophy is one 
of the primary sources of inspiration for the self- 
discovery of Korean philosophy and criticism of 
its power structures as well as for the creation 
of a philosophy of liberation in Korea and Asia.” 


To pay tribute to Raül Fornet-Betancourt’s 
visionary work and to thank him for the groun- 
dbreaking food for thought he has given us we 
asked other of his colleagues to answer the 
following questions: 


When did you get to know Raúl Fornet-Betan- 
court? Which thesis in his philosophical work 
impresses you most? What value do you think 
his work has for your continent? Here are their 
answers: 


Anne Béatrice Faye (Burkina Faso, Africa) 


D’Abidjan à Barcelone un chemin rencontre 
avec un visionnaire 


M'intéressant à la question de Pinculturation et 
du dialogue entre foi et tradition dans le contexte 
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de PAfrique d'aujourd'hui, j'ai connu le profes- 
seur Raül Fornet-Betancourt indirectement. 
C'était en 2007, lors d’un colloque organisé à 
Abidjan pour les 50 ans de l'ouvrage intitulé: 
«des prêtres noirs s'interrogent». A l’occasion de 
ce colloque, Marco Moerschbacher y prenait part 
à la fois comme participant et représentant de 
Missio. Les auteurs de cet ouvrage collectif (des 
prêtres noirs) prenaient conscience de la néces- 
sité de passer d'un christianisme à l'européenne 
à un christianisme authentiquement africain. Je 
me souviens simplement qu'après mon interven- 
tion ayant pour titre «Quand l'Afrique interroge 
le christianisme africain», Marco m’avait deman- 
dé si je connaissais Raúl. Tout en lui répondant 
par la négation, je l’écoutais avec attention me 
sentant interpellée pour en savoir plus sur cet 
homme. J'ai cherché ensuite de qui s'agissait-il. 


C'est ainsi que je suis tombée sur un de ses ou- 
vrages intitulé: «Reflexiones de Raül Fornet-Be- 
tancourt sobre el concepto de interculturalidad». 
Me débrouillant tant bien que mal en Espagnol, 
je Pai lu pour comprendre ce qu'il entend par 
philosophie interculturelle à partir de ces trois 
termes: culture, inculturation, interculturalité. 
Jai aussi découvert que Raúl a organisé une série 
de colloques de philosophie interculturelle dont 
les Actes sont publiés en Allemagne. C'est dans 
ce cadre qu'il m'a invitée en 2008 à Barcelone, 
pour participer à la réflexion sur «le sens de la 
terre dans les cultures ». C'est là que nous nous 
sommes rencontrés pour la première fois. 


Certaines rencontres sont marquantes quand 
on les rattache non à un univers imaginaire 
et fuyant, mais à des époques bien précises, à 
des lieux connus, à des hommes et des femmes 
bien concrets. Jai connu Raúl une année avant 
la COP15 qui s'est tenue à Copenhague (Dane- 
mark), du 7 au 18 décembre 2009. Six ans plus 
tard, se tient la COP21 à Paris avec les mêmes 
préoccupations. Je voudrais reprendre ici, ce 
que nous partagions ensemble avec Raúl au 


sujet de lavenir de notre terre. «Nous devons 
nous demander jusqu’a quel point nous désirons 
batir un avenir viable pour tous. Changer pour 
une sobriété heureuse nous incite a arréter de 
piller notre terre, de la polluer, de l’assoiffer 
aveuglément. Pour cela, nous devons changer 
radicalement nos comportements et nos priori- 
tés. Nous proposons de remplacer les indicateurs 
actuels de PNB et de PIB par ceux d’empreinte 
écologique, de solidarité écologique, de temps 
et d'espace écologique. Ces indicateurs pren- 
draient en compte la situation et le mode de 
vie de chacun, du plus pauvre au plus riche et 
non plus une moyenne de la richesse d’un pays 
qui, en soi, ne veut pas dire grand-chose. Parce 
que quand l’homme pollue la terre-mère, il se 
pollue; quand il la détruit, ilse détruit et détruit 
la VIE. L'homme est bien sûr capable de bâtir un 
monde meilleur qui ne soit pas "le meilleur des 
mondes". A nous d'être vigilants!» 


Ce que je retiens de la personnalité de Raül, 
c'est sa sobriété et sa sagesse accompagnées 
de son sourire toujours serein. Grâce à lui, J'ai 
tout de suite intégré le groupe de recherche 
tant du côté du dialogue Nord-Sud que de la 
philosophie interculturelle. Depuis lors, nous 
nous sommes retrouvés à Porto Alegre en 2010, 
en Allemagne en 2012 et tout récemment à San 
Domingo en 2015. 


Une philosophie interculturelle, un carrefour 
d'expériences, de cultures et de philosophies 


Il est admis aujourd’hui que l’interculturalité 
est une préoccupation majeure du monde 
actuel. Le brassage des peuples, tout en 
constituant un enrichissement, fragilise sou- 
vent les cultures et les sociétés. Vouloir ré- 
sumer l’œuvre de Raül, figure internationale de 
la philosophie interculturelle paraît prétentieux. 
Sa réflexion a le mérite d'apporter la première 
philosophie plus consistante de l’interculturalité 
à travers une philosophie interculturelle enga- 
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gée. Pour réussir à décrire cette philosophie 
dont le principal objectif est le dialogue entre les 
cultures, il lui a fallu décentraliser la tradition 
européocentriste de la philosophie. Comme il 
le dit lui-même: “Déphilosopher la philosophie! 
signifie la libérer de la prison où l'enferme la 
tradition hégémonique actuelle, à savoir la 
tradition occidentale européocentriste”. 


Le message est clair, intégrer la pluralité dans les 
partages et dans les réflexions conduit a chercher 
et à trouver des réponses communes, riches de la 
rencontre de singularités multiples et diverses. 
Partir d'un vécu ou d'une expérience, oblige, 
pour la "valider", de la confronter à d’autres, 
afin de voir ce qu’elle recèle de signification en 
valeur d'humanité. La pensée des autres permet 
de sortir de soi. En cela, je dirais que l’œuvre de 
Raúl est une richesse pouvant offrir cet espace 
pour tenter d'apporter des réponses plurielles 
sur des sujets fondamentaux touchant la foi, la 
culture, le développement, la démocratie, lavie, 
la société, l’œcuménisme, le dialogue interreli- 
gieux et interculturel. 


Trois importants piliers pour l'Afrique dans 
l’œuvre de Raúl: culture, inculturation, 
interculturalité, 


Face aux difficultés des sciences sociales à par- 
ticiper de manière décisive au «développement» 
et à la reconstruction du continent, l'approche 
critique de Raúl sur la culture et Pinculturation 
ainsi que sa philosophie interculturelle engagée 
est importante pour l'Afrique. 


En effet, dans une Afrique tiraillée entre tradition 
et modernité, le premier pilier de Raül permet 
de trouver la jonction entre les deux. Il ressort 
de son approche critique de la culture que cette 
dernière est d’abord comme un contexte de vie 
et d'existence concrète des hommes. Dans une 
culture donnée, les hommes s'appuient toujours 
sur un acquis, sur un passé. De ce point de vue, 
une culture est une source de sens et une res- 


source pour l’action; elle n’est pas pour autant 
seulement un patrimoine à conserver. Elle rend 
les sujets capables de se réaliser; elle est un 
appui pour une praxis de liberté. Elle est donc 
nécessairement caractérisée par une dialectique 
entre tradition et innovation. C'est une invitation 
à rester attentif au caractère évolutif de la culture 
aussi bien par rapport au sujet qu’à l'objet de 
la culture: d’une culture élitiste à une culture 
anthropologique, d’une culture des œuvres à 
une culture de la vie elle-même en mouvement. 
A cela s'ajoute l'accélération de l’histoire avec le 
contexte inédit de la mondialisation qui oblige à 
penser à nouveaux frais les identités culturelles. 


Cette vision critique de la culture nous amène 
au second pilier qu'est Pinculturation. Il n’y a 
vraiment inculturation que quand ce qui est 
inculturé a réellement été l’objet d’une appro- 
priation par des sujets qui deviennent capables 
de pratiques nouvelles à partir de leur propre 
culture. Les valeurs culturelles ont servi de 
matrice pour façonner des sociétés vivant dans 
une certaine harmonie, car portant en leur sein 
des modes traditionnels de régulation pour une 
coexistence pacifique. Un dialogue entre cultures 
ne se comprend qu’à partir d'hommes agissants 
et parlants depuis leurs cultures respectives. 


D'où le troisième pilier qui se dégage de la pen- 
sée de Raúl à savoir: Pinterculturalité comme 
projet et comme réalité. Le dialogue suppose 
la non-absolutisation des cultures, la capacité 
de distanciation et de critique de chacun des 
acteurs au sein de sa propre culture. Loin de 
s'enfermer dans un registre spéculatif stérile, 
Raúl s'appuie, au contraire, sur lavie et les 
luttes des plus défavorisés. Il nous invite, plus 
précisément, à prendre au sérieux les pauvres et 
les minorités culturelles dominées. Il souligne 
la nécessité de se laisser transformer par les 
contextes des réalités sociales, au même titre que 
la philosophie doit s'exposer à la diversité des 
cultures. Passionné par la rencontre des mondes, 
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Raúl pose le dialogue interculturel comme une 
alternative à la mondialisation néolibérale. Sa 
pensée vise à modifier le cours de l'histoire, à 
valoriser les mémoires opprimées et à redonner 
de la saveur à la notion d'utopie. 


En guise de conclusion 


Merci à toi Raül pour ton ouverture à l’autre dans 
sa diversité socio culturelle. L'interculturalité 
comme outil de recherche en Afrique, nous 
amène à: 


+ repenser les modèles de développement 
tenant compte des valeurs socio culturelles 
africaines 

+ Investir les champs culturels comme: la 
connaissance et l'usage des langues africai- 
nes ; la nomenclature des valeurs culturelles 
africaines à conserver et à promouvoir, tant 
elles sont de nature à humaniser davantage 
l’homme et la société ; l'inventaire de la 
sagesse, du savoir et de la technologie tra- 
ditionnels en vue de leur réinvestissement 
dans le processus de développement. 


C'est en cela que ton œuvre est importante pour 
l'Afrique. 


Dina Picotti (Argentina, América 
Latina) 


Ya hace varios años que estoy en contacto con 
el pensador cubano Dr. Prof. Raul Fornet Betan- 
court, tal vez a partir del surgimiento en los años 
90 en Alemania de un movimiento y luego una 
Sociedad Internacional de Filosofia Intercultural 
por iniciativa de pensadores no europeos, entre 
ellos latinoamericanos, con la idea común de 
encarar un diálogo pensante entre los diversos 
centros históricos y culturas a los que pertene- 
cen, pero que además están presentes en todas 
las sociedades contemporáneas; los planteos que 
vienen haciéndose en jornadas y congresos y sus 
respectivas publicaciones, han ido señalando el 


carácter no sólo multi- sino intercultural de las 
experiencias, las posibilidades y dificultades 
de un pensar que pretenda asumirlo, con res- 
pecto a toda una diversidad de temáticas y la 
construcción interlógica de su inteligibilidad y 
racionalidad como resultado consecuente de tal 
interrelación. 


Ha significado para mí tanto una muy querida 
amistad, fundada en sus apreciables cualidades 
personales y en convicciones comunes, como 
el ejemplo de un pensador preocupado por los 
problemas contemporáneos, buen conocedor de 
los planteos filosóficos más significativos, que no 
ha dejado sin embargo de testimoniar su perte- 
nencia latinoamericana a través de un diálogo 
permanente con sus expresiones más propias. 


Compartimos la convicción de la esencial im- 
portancia de un planteo intercultural, tanto para 
corresponder a la verdadera historia humana, 
hecha por los diferentes pueblos y su corres- 
pondiente modo de pensar, lo que significa de 
parte de cada uno una experiencia irreemplaza- 
ble, como por la variedad de recursos que ello 
comporta para construir un sistema de mundo 
que sea capaz de recuperar el ser y sentido del 
hombre y las cosas, frecuentemente reducidos en 
el sistema vigente a mero objeto y mercancía, sin 
otro vínculo que el de una competitividad que se 
expresa en la mera lucha por el poder. 


Nacido en Holguín, Cuba, en 1946, después de 
la revolución castrista sale del país y termina 
de cursar su bachillerato en Puerto Rico. Viaja 
a España para estudiar filosofía, obteniendo el 
Doctorado en Filosofía y Letras en la Universi- 
dad de Salamanca. Luego obtiene el doctorado 
en Filosofía, en la especialidad Lingúística y 
Teología en la Universidad alemana de Aachen. 
Desde 1972 reside en esta ciudad, donde ha sido 
Director del Departamento de América Latina 
en el Instituto Católico Missio. Ha sido a la vez 
Profesor regular en las Universidades de Aachen 
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y Bremen y Profesor invitado en Universidades 
latinoamericanas como en la Universidad Ponti- 
ficia de México y en la Universidad de Unisinos, 
Brasil. Es miembro activo de la Sociedad Europea 
de la Cultura, la Sociedad Filosófica de Lovaina, 
la Sociedad Filosófica Intercultural, la Asociación 
de Filosofía y Liberación (AFYL, México), la 
Sociedad de Hispanismo Filosófico (Madrid), 
de la Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateina- 
merikaforschung (ADLAF Alemania) y de la 
Sociedad de Filosofía Intercultural (Gesellschaft 
für Interkulturelle Philosophie). Como pensador 
vinculado a la Filosofía de la Liberación dirigió 
tres Congresos importantes: en México 1995, 
en Brasil 1997 y en Aachen 1999. Es fundador 
de Concordia. Revista Internacional de Filosofía, 
inaugurada en 1982, editor de la Serie Mono- 
grafías’ con ella relacionada, así como de las 
Actas de los Congresos anuales de la Sociedad 
Internacional de Filosofía Intercultural que con- 
voca desde este lugar. Asimismo, dirige varios 
proyectos de investigación y sus respectivas 
publicaciones. Desde el año de 1985 inicia un 
Programa de Diálogo entre la Ética del Discurso 
de Apel y Habermas y la Ética Latinoamericana 
de la Liberación. 


En un primer momento el "entramado" más 
profundo de su pensamiento, estuvo influido 
por figuras como Sartre, Foucault y Lévinas 
-con quienes pudo contactar personalmente-. 
Su trasfondo está marcado por la presencia 
de José Martí y Carlos Marx. Posteriormente, 
inciden en la conformación de su pensamiento, 
autores del mundo de la filosofía hispano- 
americana, entre los que cabe citar a José 
Vasconcelos, Antonio Caso, Leopoldo Zea, José 
Gaos, Agustín Basave, Luis Villoro, Alberto 
Wagner Reina, etc. Por último, su filosofía se 
vio impactada por el proyecto de la Teología de 
la Liberación, representado por teólogos como 
Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff, Juan Carlos 
Scannone, así como la Filosofía de la Liberación 


de Enrique Dussel; autores todos ellos con los 
que mantiene un diálogo vivo. 


Ha dedicado varios años a profundizar en diver- 
sos aspectos filosóficos y sociales el pensamiento 
martiano, que se cristaliza en un conjunto de 
publicaciones, muy sugerentes pues muestran 
un pensamiento inculturado en la realidad 
americana y transformador de sus condiciones 
socio-culturales. Asimismo, éste permite esclare- 
cer y abrir caminos de futuro para comprender 
la problemática de la realidad latinoamericana. 
Con todo ello ha contribuido de manera singu- 
lar a la construcción de la historia de las ideas 
filosóficas de América Latina y a la difusión del 
pensamiento iberoamericano principalmente en 
Europa Central. En la actualidad cuenta con más 
de un centenar de trabajos publicados, artículos, 
compilaciones y recensiones, escritos en castella- 
no y alemán principalmente, que también han 
sido traducidos a varias lenguas. 


Raúl Fornet-Betancourt se ha dado a conocer 
sobre todo con su propuesta de un "giro inter- 
cultural" de la filosofía de la liberación. Si bien 
se había acogido inicialmente al programa de 
una "inculturación" de la filosofía en Latinoa- 
mérica, en la línea abierta en la década de los 
setenta por la Teología de la liberación y luego 
por la Filosofía de la liberación, en especial por 
pensadores argentinos como Rodolfo Kusch y 
Juan Carlos Scannone, lo que le llevó a conocer 
el pensamiento de los principales exponentes 
del proyecto de la Filosofía latinoamericana 
como Enrique Dussel, Leopoldo Zea, Arturo An- 
drés Roig, Francisco Miró Quesada, entre otros 
y sus primeros trabajos giran alrededor de los 
temas planteados por la filosofía latinoamerica- 
na de la liberación, habla luego de la necesidad 
de “un giro intercultural”, para no limitarse a 
tener sólo en cuenta a la cultura blanco-mestiza 
y urbana de América Latina, desconociendo por 
entero el diálogo con las tradiciones indígenas 
y afroamericanas. Es entonces cuando propone 
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pasar de una filosofia inculturada a una filosofia 
intercultural, con el fin de superar el "eurocen- 
trismo" de la filosofia latinoamericana. 


Es asi como algunos de los temas centrales 
que expone son los de una "epistemología 
post-eurocéntrica", que parte de la crítica de 
la epistemología tradicional, limitada a la uni- 
cidad de la razón occidental, lo que no permite 
el diálogo con otras realidades culturales del 
planeta, por lo cual cree necesario descentrarla 
de su fijación occidentalista e insertarla en un 
espacio abierto al diálogo de saberes. Desde la 
epistemología, la filosofía intercultural tiene que 
dar su primer paso metodológico para validar 
otras filosofías posibles. Propone cuestionar la 
unicidad de la razón, ensanchar el campo de las 
racionalidades y abrirse a una razón filosófica 
que sea polifónica. Lo cual demanda el reco- 
nocimiento de que "filosofía" no es sólo aquel 
producto intelectual que se refleja en textos y 
en debates académicos, sino que es el conjunto 
de las manifestaciones simbólicas a través de 
las cuales se expresan diversos tipos de razón 
humana. Propone entonces una filosofía des- 
monopolizada, liberada del monopolio de los 
administradores del pensamiento, que incluya 
la oralidad y las prácticas comunitarias, reco- 
nocer la existencia de filosofías mayas, andinas, 
mapuches, etc. 


Consecuente con este planteo hablará entonces 
de una "hermenéutica pluritópica", puesto que 
la pluralidad de universos culturales demanda 
necesariamente la ampliación de la hermenéu- 
tica como condición que permitirá a la filosofía 
una comprensión adecuada de la multiplicidad 
cultural, empezando por el contexto y que en 
lugar de ontologizar las culturas, las vea como 
marcadas por procesos históricos de hegemoni- 
zación y dominación. Esta hermenéutica opera 
como una crítica que busca desenmascarar el 
monoculturalismo del Estado, del mercado y de 


las demás instituciones modernas en América 
Latina, para avanzar hacia un diálogo intercul- 
tural en el que participen también los que han 
estado excluidos. Propone vincular la filosofía 
con los procesos sociales y convertirla en un 
motor de los procesos de liberación, en lugar de 
verla como un ejercicio puramente académico 
y profesional. La interculturalidad ha de operar 
como un correctivo, como un intento de corregir 
los excesos de una cultura hegemónica que se 
pretende universal y válida para todos. 


La visión intercultural es asimismo un "imperati- 
vo ético" en medio de un mundo que se desgarra 
por la intolerancia y la falta de comprensión de 
lo diferente. No es un llamado al mantenimiento 
de identidades fijas, sino a la transformación 
ético-política de las mismas. Es una apuesta por 
aminorar las asimetrías que excluyen a millones 
de personas y ello reclama una opción ética por 
el pobre, tal como lo planteó en su momento la 
Teología de la liberación; como lo expresara José 
Martí: "con los pobres de la tierra quiero yo mi 
suerte echar", pero también Jean-Paul Sartre: 
"al lado de un niño que se muere de hambre, la 
Náusea no tiene razón de ser", advirtiéndose la 
influencia de pensadores como Karl Marx, Jean- 
Paul Sartre, Emmanuel Levinas y José Marti. 


La filosofía intercultural busca transformar la 
antropología creada por la modernidad occi- 
dental, que pone al individuo como "sujeto" 
privilegiado de la acción y del conocimiento 
que es capaz de "apropiarse" del mundo. Frente 
a esta antropología individualista, propone una 
"antropología dialógica" en la que el hombre es 
ya, desde el comienzo, un ser en relación, puesto 
que no es primero que todo individuo, sino 
heredero de una lengua, de una tradición, de 
costumbres que le han hecho lo que es. Lo cual 
no significa negar la autonomía, sino entender 
que ésta sólo es posible al interior de un haz de 
relaciones, no hay autonomía si se rompen los 
lazos comunitarios. 
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Su permanente convocatoria a los Congresos 
anuales de Filosofia Intercultural, en los que 
se van debatiendo las mas diversas temáticas 
filosóficas y los diversos aspectos de un planteo 
intercultural de las mismas, las correspondientes 
publicaciones a que da lugar sea a través de 
Actas de dichos Congresos, como de una serie de 
monografías, ejerce una importante influencia 
en el pensamiento latinoamericano, sobre todo 
en el diálogo entre sus diferentes tradiciones. 
Finalmente, movido por el deseo de impulsar la 
Filosofía Intercultural, en 1994 inicia la publi- 
cación de la serie "Denktraditionen im Dialog". 
Es uno de los representantes más destacados 
de la Filosofía de la Liberación. Pero además, 
su perspectiva original entronca con todas 
aquellas tradiciones libertadoras arraigadas en 
otras culturas, tanto de origen europeo como 
africano o asiático. 


Josef Estermann (Switzerland, Europe) 


When did you get to know Raúl Fornet- 
Betancourt? 


In the context of my philosophical studies in 
the first half of the 1980s at the University of 
Amsterdam, I dealt intensively with Emmanuel 
Levinas and his thought; I published some arti- 
cles on the topic and participated at a congress 
in Zurich organized by a common friend of Raúl 
and me. On that occasion, Raúl became aware of 
my existence; I didn’t know him and his work 
at the time. In 1990, I went for eight years to 
Peru, a country where Raúl himself had made 
his own experiences and realized part of his phi- 
losophical career, resulting in a conflict with the 
authorities because of his outspoken positions. 
During the preparation of the first International 
Congress of Intercultural Philosophy, 1995 at 
the Universidad Pontificia of Mexico City, one 
of the speakers from Germany unexpectedly had 
to cancel his participation. Raúl contacted me 
and asked me to give a paper at the conference, 


thanks to my work on Levinas. The paper was 
entitled “On the way to a philosophy of liste- 
ning” and was elaborated clearly in the spirit of 
Levinas, but also within the framework of Raúl's 
project to transform philosophy interculturally 
from the very principles. So I personally met 
Raúl for the first time at the Pontifical Univer- 
sity of Mexico, in March 1995. Since then, I’ve 
participated (with one exception) at all Inter- 
national Congresses of Intercultural Philosophy; 
and I’ve being focussing my own philosophical 
position to intercultural and indigenous (mainly 
Andean) philosophy. Two years later, Raül infor- 
med me that at the institute where he worked 
(Missionswissenschaftliches Institut missio e.V. 
in Aachen), the position of director was to be 
reassigned. And because my family was making 
plans for a new inculturation in the Old World, 
I applied and got the job. This was the way I 
became Raúl's superior for more than five years. 


Which thesis in his philosophical work 
impresses you the most? 


Above any philosophical position, I’ve been 
impressed from the very beginning by Raúl's 
congruency between his socio-political and 
ethical commitment, on the one hand, and his 
philosophical thinking, on the other hand. His in- 
tellectual passion and his unambiguous standing 
towards injustices and half-truths, but also his 
great capacity to give people acknowledgment 
and a proper place, independently of their edu- 
cation, social level or economical possibilities, 
impressed me deeply. He has always been trave- 
lling with hand luggage only and was reluctant 
to small talk and mere honour statements. His 
thought is characterized by “intellectual mili- 
tancy” and commitment for “another possible 
world”. But this clear option and unambiguous 
attitude has nothing in common with sectarian 
isolation or ideological hardening, but with the 
intention to put during the dialogue the best 
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arguments on the table and at the same time 
to listen carefully and actively to other voices. 
His sharp mind and an incredibly profound 
analytical gift hold the audience in his spell. The 
authenticity of the presented position adds one 
further element to a personality which is able to 
put a considerable weight -in spite of his phy- 
sical lightweight- on the balance of intellectual 
debate from which nobody can withdraw. I’ve 
also always been impressed by the incredible 
cadence of his publications, his gigantic editorial 
work and, last but not least, the efforts -for most 
of us invisible- to raise funds in order to realize 
conferences, congresses, workshops and book 
projects. With all this, Raül Fornet-Betancourt 
has moved mountains and joined people from 
all over the world at one and the same table; he 
not only talks about interculturality, but tries to 
put it into practice again and again. 


What value do you think his work has for 
Europe? 


The project of an intercultural transformation of 
philosophy as it has been initiated and evolved 
by Ratl Fornet-Betancourt, means for Europe, 


and the Western world in general, above all a 
“healthy shaking” of its monocultural pretension 
of universality. Western philosophy becomes in 
and through the intercultural “polylogue” just 
one of the participants and has to renounce the 
role of arbiter or even guardian of the truth. 
And this does mean that European philosophy 
has to understand itself just as contextual 
“Western” philosophy. Secondly, the value of 
the work of Raul Fornet-Betancourt for Europe 
has to do with a process of getting aware of 
the own suppressed, excluded, invisible und 
declassified positions disappeared under the 
dominant mainstream of Western philosophy. 
The treasure of alterity and heterodoxy within 
European cultural history has to be dug up, an 
endeavour Ratl has contributed to by several 
publications on popular philosophy and the 
role of women in the philosophical enterprise. 
Thirdly, Europe has to confront seriously the 
reproach of still holding Eurocentric and neo- 
colonial positions, if it doesn’t want to find itself 
in the function of being a servant of imperial 
globalization of transnational companies and 
speculative capital. 
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Collège International de Philosophie (Paris, France) 


Éditorial 

L'État et la philosophie -comment déplacer un 
problème François Châtelet présentait l’État 
comme le cadre vide de l’obéissance. Cette 
idée, et la formule qui l’exprime, seraient-elles 
encore d'actualité, capables de nous inspirer 
aujourd’hui? Le colloque «Châtelet - Un philoso- 
phe au présent», organisé par le Collège et les dé- 
partements de philosophie des Universités Paris 
8 Saint Denis et Paris Ouest Nanterre La Défense 
en juin dernier, est revenu sur cette question à 
plusieurs reprises, et l’a notamment associée 
au problème des rapports qu’entretiennent la 
philosophie et l’État. Ce problème serait philo- 
sophique par excellence, et semble crucial pour 
nous qui essayons de penser dans un espace 
ouvert au plus grand nombre, et proposons, en 
tant que Collège, un service public partout où 
nous nous trouvons, en France et dans le monde. 
Or, il se peut que l'apparence philosophique du 
problème, mettant en avant des concepts aussi 
abstraits que « L'État» et «La philosophie», soit 
trompeuse et qu’elle induise en erreur. N’aurait- 
on pas affaire ici, en effet, à ce que Deleuze 
appelle les «gros concepts, aussi gros que des 
dents creuses, LA loi, LE pouvoir, LE maître, LE 
monde, LA rébellion, LA foi, etc.» ? Dans ces 
circonstances, un autre mot de Châtelet nous 
revient à l'esprit, qui propose de toujours «com- 
pliquer la pensée et de mettre en place des grilles 
conceptuelles d'une extrême finesse». Il s'agirait 
alors d'appliquer ce principe au problème des 
liens entre État et philosophie. Une manière de 
le faire consiste à prendre au sérieux l’idée du 
«cadre vide de Pobéissance». Si l’État est bien ce 
cadre vide, cela signifie qu’en se remplissant de 
dispositifs, de mécanismes, de rouages, de lois, 
de personnes, de procédures, il ne sera ni simple 
ni homogène, mais complexe et hétéroclite. Des 


éléments existeront en son sein sur lesquels, à 
certains moments, on pourra prendre appui, afin 
de déjouer les réseaux de la simple obéissance. 
Savoir susciter de bonnes volontés, savoir animer 
un espace civique qui, au besoin, fait pression 
sur l’espace étatique, comprendre au fond que 
l'État est un nom propre, adopter ainsi un prin- 
cipe nominaliste selon lequel il wy a pas L'État 
ni La philosophie, mais des rapports multiples 
entre des dispositifs et des acteurs — voila une 
voie possible pour renforcer des lieux alterna- 
tifs, élargir des horizons de liberté, en tout cas 
pour garder ouverts des espaces de manceuvre. 
Aussi convient-il de renoncer aux formules qui 
prennent la forme tantot de condamnations («le 
Collège est un danger pour l’université») tantôt 
d'interrogations peu déterminées (“l’université 
est-elle un danger pour le Collège?”) et faire 
place à d’autres questionnements plus serrés : 
comment explorer de nouveaux possibles malgré 
le cadre de Pobéissance, comment repérer des 
chances éventuelles dans des contextes qui, 
eux-mêmes, ont changé et continueront de 
changer ? Les systèmes d'enseignement et de 
recherche sont actuellement soumis, sur les plans 
régionaux et mondiaux (entre l’Europe, les États- 
Unis, la Chine...), à une forte concurrence. Mais 
ceux qui sévertuent a faire de la philosophie 
autrement ne le sont pas moins. Si le Collège 
a toujours accueilli des non-enseignants (des 
artistes, des poètes, des traducteurs), suscitant 
ainsi des vocations aux frontiéres de la philo- 
sophie et de pratiques diverses, il se compose 
aussi a présent de personnes que les pouvoirs 
étatiques, économiques, éducatifs, mettent de 
plus en plus en concurrence entre elles ; mieux, 
en concurrence les unes contre les autres («qui 
publie le plus ? qui est le plus performant ?»), 
tout cela, souvent, dans des situations de pré- 
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carité. C’est dire que «La philosophie» (ce qui 
ne désigne qu'un nom) a également changé, 
car les conditions de ceux qui la font se sont 
modifiées en profondeur. Comment, dans cette 
conjoncture, imaginer une revitalisation de la 
pensée? On sait à quel point la période que 
nous traversons est trouble. C'est une raison de 
plus pour s'efforcer de penser en commun. Et 
plutôt que de chercher le consensus, pratiquer 
le dissensus, la contra-diction et l’agonisme. 
Penser en commun, rester fidèle à un projet 
philosophique ouvert, sans hiérarchie entre ceux 
qui le cultivent, sans séparation entre ceux qui 
y participent, telle est notre voie: elle ouvre de 
multiples chemins, individuels, collectifs, plus 
ou moins durables. Ne pas confondre ce que 
fait le Collège avec une «préparation à la vie 
réelle», comme si celle-ci se réduisait à la ligne 


de Deleuze) sur laquelle chacun devrait prendre 
sa place, intégrer son identité, produire effica- 
cement et vivre selon les normes. Ne pas croire 
non plus, à l'extrême opposé, qu'il s'agirait, pour 
le Collège, de mettre en avant des théories sans 
but. Mais au contraire, explorer, par le savoir, la 
lecture, le débat, des façons d'accroître sa capa- 
cité d'action, sa liberté comme celle des autres, 
la richesse et l’exigence d'une société. Certes, ce 
n’est pas un choix exempt de dangers. Mais c'est 
celui qui a présidé à la création du Collège il y a 
trente-deux ans, celui qui au cours des décennies 
a attiré toutes sortes de publics et des gens du 
monde entier, et celui auquel nous demeurons 
fidèles aujourd’hui. C'est dans cet esprit que nous 
proposons un nouveau semestre d'activités, riche 
à la fois dans les thèmes qu'il traite et le réseau 
de partenaires et damis qu'il associe. 


à segments durs (pour reprendre le vocabulaire Diogo Sardinha. 


Information 


Toutes les modifications concernant les activités du Collége sont annoncées: Sur le site Internet : www.ciph. 
org, ou à l'accueil au 01 44 41 46 80 Les bureaux administratifs du Collège sont ouverts au public du lundi 
au vendredi de 9h à 12h30 et de 14h à 17h Nos locaux se situant au ministère de l'Enseignement supérieur 
et de la Recherche, se munir d’une pièce d'identité. La bibliothèque et l’audiothèque sont ouvertes du lundi 
au vendredi de 9h30 à 12h30 et de 14h à 16h (fermé le mercredi après-midi) COLLÈGE INTERNATIONAL 
DE PHILOSOPHIE 1 rue Descartes - 75005 Paris Entrée: 25 rue de la Montagne Sainte-Geneviève Fléchage 
bleu ciel «Bâtiment Mécanique» jusqu'au Bureau MC302 Tél. : 01 44 41 46 80. 


Le CIPh en ligne nos activités www.ciph.org Vous pouvez y retrouver l'intégralité de cette brochure et les 
modifications de programme en temps réel, mais également la présentation des projets de recherche de nos 
directeurs de programme, des podcasts et toutes les informations pratiques pour assister à nos activités. 
Abonnez-vous à notre lettre d'information mensuelle à l'adresse suivante: newsletter inscription@ciph. 
org Partenariat avec France Culture Plus. Nous proposons, à l'écoute et au téléchargement, une sélection 
de nos activités sur France Culture Plus, le webcampus: http://plus.franceculture.fr/partenaires/college- 
international-de-philosophie 


Nos publications La revue Revue trimestrielle en ligne en accès gratuit à l'adresse wwwruedescartes. 
org. Vous pouvez y retrouver, outre les quatre dossiers thématiques annuels, des articles et textes issus 
des activités et recherches menées au Collège (rubrique: «Recherches en cours»). Livre numérique «In- 
tersections», publié à l’occasion des 30 ans du CIPh est toujours disponible en téléchargement gratuit: 
http://30ansciph.org ou sur l’Ibookstore d'Apple. Réseaux sociaux Visitez la page Facebook: https://www. 
facebook.com/ciphilo Twitter: @ciph1983 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 


Noticias / News 


209 


210 


Directorio de autores 


Raül Fornet-Betancourt 
Missionswissenschaftliches Institut missio e.V 
Aachen, Alemania. 

Correo electronico: raul.fornet@kt.rwth-aachen.de 





Zulay C. Diaz Montiel 

Centro de Estudios Sociológicos y Antropológicos (CESA) 
Universidad del Zulia. 

Maracaibo, Venezuela 

Correo electrónico: diazzulay@gmail.com 





Sara Beatriz Guarda 

Escritora. Investigadora de la Universidad de San Martín de Porres. Directora del Centro 
de Estudios La Mujer en la Historia de América Latina, CEMHAL. Directora de la Comisión 
del Bicentenario Mujer e Independencia en América Latina. Directora de la Cátedra Ma- 
riátegui. Lima, Perú. 

Correo electrónico: sarabeatriz@telefonica.net.pe 





Graciela Maturo 

Centro de Estudios Poéticos Alétheia. 
Buenos Aires, Argentina. 

Correo electrónico: gmaturo@gmail.com 





Rafael Lárez Puche 

Profesor e investigador del Centro de Estudios Socio-Históricos y Culturales. Programa Edu- 
cación. Universidad Nacional Experimental Rafael María Baralt. Coordinador de Vinculación 
Social del Vicerrectorado Académico de la UNERMB. 

Dirección Postal: Carretera H, Urbanización Los Laureles, Edificio UNERM. 

Correo electrónico: larezrafael@gmail.com 





Albert Naranjo 

Profesor e investigador del Centro de Estudios Socio-Históricos y Culturales. Programa 
Educación. Universidad Nacional Experimental Rafael María Baralt. 

Correo electrónico: Albert.jose.20(0 hotmail.com 





ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enzro-Junio), 2016 





Kenya Barroso 

Asistente de investigación de la linea de investigación “Culturas, Educación y Pensamiento 
Latinoamericano” en el Centro de Estudios Socio-Históricos y Culturales. Universidad Na- 
cional Experimental Rafael María Baralt. 

Correo electrónico: kenyakary@hotmail.com 





Osvaldo A. Hernández Montero 

Facultad de Filosofía y Teología. 

Universidad Católica Cecilio Acosta. 

Maracaibo, Venezuela. 

Correo-electrónico: osvaldohernandez300 hotmail.com 





Johandry Hernández 

Doctorado en Ciencias Humanas, 

Facultad de Humanidades y Educación, Universidad del Zulia. 
Maracaibo, Venezuela. 

Correo electrónico: johandryhernandez@gmail.com 





Edgar Montiel y Rafael Cerpa 
UNESCO, Paris. 
Correo electrónico: edgarmontiel2014@gmail.com 


Rafael Ojeda 

Escritor, Periodista y Comisario de arte. 

Lima, Perú. 

Correo electrónico: rafaelojeda@hotmail.com 








Jairo Rosado 

Universidad de la Guajira, Riohacha, Colombia. 
Grupo de Investigación Pichihuel 

Correo electrónico: jairorosado@yahoo.com 





José Ángel Quintero Weir 

Facultad de Humanidades y Educación. 
Escuela de Letras. 

Maracaibo, Venezuela. 

Correo electrónico: jqarostomba@gmail.com 





Silvia Boekhouds López de Marenco 
Universidad del Atlántico, Barranquilla, Colombia 
Correo electrónico: silviadisc@yahoo.com 


ENTRETEXTOS. REVISTA DE ESTUDIOS INTERCULTURALES DESDE LATINOAMÉRICA Y EL CARIBE 2 1 1 


212 


Normas mínimas para la presentación de artículos 


Entretexos es una revista transdisciplinar que presenta al público diversos resultados de 
investigaciones a partir de una hermenéutica intercultural de los saberes y formas de co- 
nocimiento que actualmente se desarrollan en América Latina y el Caribe. 


Se propone, entonces, recuperar e insertar en las Ciencias Sociales y Ciencias Humanas 
latinoamericanas una recomprensión filosófica e histórica de las representaciones culturales 
que sirven de contexto a la creación de nuevas prácticas discursivas y de pensamiento, con 
la finalidad de cancelar el paradigma colonial de la Modernidad y hacer más inclusivo el 
paradigma intercultural de los diálogos de saberes. 


En tal sentido las áreas temáticas escogidas y vinculadas con lo que se postula son las 
siguientes: Historias de Vida, Etnología, Estudios de Género, Filosofía Política, Hermenéu- 
tica, Semiótica del discurso, Epistemología del Sur, Filosofía de la Educación, Pedagogía y 
Didáctica, Ética Intercultural, Filosofía Intercultural, Pensamiento Alternativo. 


El autor o los autores deben dirigir al Consejo de Editorial de la revista Entretextos, una 
comunicación donde se exprese que el artículo es inédito y que no ha sido sometido simul- 
táneamente a la publicación en otra revista. Se acompaña esta comunicación con un breve 
CV del(os) autor(es). Es preciso suscribir una declaración donde se cede a la Universidad 
de La Guajira los derechos de autoría. 


Se reciben colaboraciones, además del castellano, en wayuunaiki, inglés, francés, italiano 
y portugués, o en sus respectivas traducciones al castellano. 


El arbitraje o dictamen de los artículos se cumple a través del sistema de “pares ciegos” 
investigadores de reconocida experticia en sus respectivos campos. Se tomará muy en cuen- 
ta los siguientes items: originalidad, innovación, creatividad, rigor teórico-metodológico, 
análisis crítico, referentes epistémicos, discurso y orden gramatical, actualidad bibliográfica. 


Presentación de artículos. 
Se deben acoger las siguientes recomendaciones: 


Título: castellano e inglés. 

Nombre(s) y Apellido(s). Dirección postal e Institucional del(os) autores con sus respectivos 
e-mails y teléfonos. 

Resumen: 100 palabras y 4 palabras clave, en castellano con abstract en inglés. 
Características editoriales del artículo: 

Fuente: Times New Roman, 12, interlineado 1.5, párrafos separados, páginas foliadas, se 
admiten cuadros y tablas debidamente justificados. 


ISSN 0123-9333 - Año 10 - N°. 18 (Enzro-Junio), 2016 


Estructura de Contenido de la revista: 


Secciones: 
i) Editorial (acera de un tema general de interés, maximo: 3pp) 


ii) Perfiles (se destaca el perfil intelectual de un pensador importante que tenga relación 
con el Dossier presentado: 4pp) 


iii) Artículos (7 artículos: Extensión mínimo 15 pp y máximo 20pp) 
Se clasifican los artículos según los siguientes criterios: 


Artículos de investigación. Presentan de manera detallada proyectos terminados de inves- 
tigación. La estructura utilizada es el modelo IMRD (Introducción, Método, Resultados, 
discusión). 


1) Artículos de reflexión. Presentan resultados de una investigación terminada, desde 
una perspectiva analítica, interpretativa o crítica, sobre un tema específico, en el 
que el autor recurre a fuentes originales. 

2) Artículos de revisión. Analizan, sistematizan e integran los resultados de investi- 
gaciones publicadas o no publicadas sobre un campo del saber, para dar cuenta 
de los avances y las tendencias prevalecientes. Presentan una cuidadosa revisión 
bibliográfica de por lo menos cincuenta (50) referencias. 

3) Artículos cortos. Presentan los resultados preliminares o parciales de una investigación. 

4) Revisión de tema. Presenta una revisión crítica de la literatura sobre un tema en 
particular. 


iv) Argumentos (2 artículos breves tipo debate y/o ensayos: mínimo 10-15pp). 
v) Reseñas de libros (3pp). 


Sistema de referencia bibliográfica. 


Artículo: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título artículo (entre comillas), nombre de la 
revista (en cursivas), Vol & n°, página(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemología del Sur”, Utopía y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Libro: 

v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Título del libro (en cursivas), lugar, editorial, 
página(s). 

Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación APA 
al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 


Capítulo de libro: 
v.gr., Apellido(s), Inicial de nombre, (año). Titulo del capítulo (entre comillas), in: título 
del libro (en cursivas), lugar, editorial, página(s). 
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Gudynas, E (2013). “Buen vivir y criticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por la 
izquierda”, in: Hidalgo, F & Marquez-Fernandez, A (2013). Contrahegemonia y Buen Vivir. 
México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto (Gudynas, 
2013:107-125) 


Todas las colaboraciones deben remitirse en soporte electrónico Word para Window Office 
2016, al siguiente e-mail: entretextos@uniguajira.edu.co 





Minimum Rules for Submission of Articles 


Entretextosis a transdisciplinary journal that presents the public with various research results 
based on an intercultural hermeneutics of knowledges and forms of knowledge currently 
being developed in Latin America and the Caribbean. 


It is proposed, then, to recover and insert in the Latin American Social Sciences and Hu- 
manities a philosophical and historical re-understanding of the cultural representations 
that serve as context for the creation of new discursive practices and of thought, with the 
purpose of canceling the colonial paradigm of the Modernity and to make more inclusive 
the intercultural paradigm of the dialogues of knowledge. 


In this sense, the thematic areas chosen and linked to what is postulated are: Life Stories, 
Ethnology, Gender Studies, Political Philosophy, Hermeneutics, Semiotics of Discourse, 
Southern Epistemology, Philosophy of Education, Pedagogy and Didactics, Intercultural 
Ethics, Intercultural Philosophy, and Alternative Thinking. 


The author or authors must address to the Editorial Board of the journal Entretextos a 
communication where it is stated that the article is unpublished and has not been submitted 
simultaneously to the publication in another journal. A brief CV of the author(s) accompanies 
this communication. It is necessary to subscribe a declaration where the University of La 
Guajira is granted the rights of authorship. 


Contributions are received, in addition to Castilian, in Wayuunaiki, English, French, Italian 
and Portuguese, or in their respective translations into Spanish. 


The review of the articles is fulfilled through the system of “blind pairs” who are researchers 
of recognized expertise in their respective fields. The following items will be taken into 
account: originality, innovation, creativity, theoretical-methodological rigor, critical analysis, 
epistemic referents, grammatical discourse and order, bibliographic news. 


Presentation of Articles. 
The following recommendations should be welcomed: 


Title: Castilian and English. 
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Name(s) and surname(s). Postal and Institutional address of the authors with their respective 
e-mails and telephones. 

Abstract: 100 words and 4 key words, in Spanish with abstract in English. 

Editorial features of the article: 

Source: Times New Roman, 12, 1.5 spacing, separate paragraphs, foliated pages, tables 
and tables are duly justified. 


Content Structure of the Journal: 


Sections: 

i) Editorial (about a general topic of interest, maximum: 3pp) 

ii) Profiles (highlights the intellectual profile of an important thinker related to the dossier 
submitted: 4pp) 

iii) Articles (7 articles: Length minimum 15 pp and maximum 20pp) 


The articles are classified according to the following criteria: 


Research articles. They present in detail detailed research projects. The structure used is 
the IMRD model (Introduction, Method, Results, and Discussion). 


1) Articles of reflection. They present the results of a finished research, from an analyti- 
cal, interpretative or critical perspective, on a specific topic, in which the author 
draws on original sources. 

2) Review articles. They analyze, systematize and integrate the results of published or 
unpublished research on a field of knowledge, to account for the advances and the 
prevailing tendencies. They present a careful bibliographic review of at least fifty 
(50) references. 

3) Short articles. They present the preliminary or partial results of an investigation. 

4) Review of the topic. It presents a critical review of the literature on a particular topic. 


iv) Arguments (2 brief discussion and/or essay articles: minimum 10-15pp). 
v) Book reviews (3pp). 


Bibliographic Reference System. 

Article: 

v.gr., Surname(s), First name, (year). Title article (in quotation marks), name of the journal 
(in italics), Vol & n°, page(s). 

Sousa De, Santos, B. (2011). “Epistemologia del Sur”, Utopia y Praxis Latinoamericana. 16 
(54). Citación APA al interior del texto (Boaventura, 2011:17-39). 


Book: 

Surname(s), First name, (year). Title of the book (in italics), place, editorial, page(s). 
v.gr., Echeverría, B (2005). La modernidad de lo Barroco. México, Ediciones ERA. Citación 
APA al interior del texto (Echeverría, 2005:39). 
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Chapter of the Book: 


Surname(s), First name, (year). Title of the chapter (in quotation marks), in: title of the 
book (in italics), place, editorial, page(s). 

v.gr., Gudynas, E (2013). “Buen vivir y críticas al desarrollo: saliendo de la modernidad por 
la izquierda”, in: Hidalgo, F & Márquez-Fernández, A (2013). Contrahegemonía y Buen 
Vivir. México, Universidad Autónoma Metropolitana. Citación APA al interior del texto 
(Gudynas, 2013:107-125) 


All collaborations must be sent in electronic format Word for Window Office 2016, to the 
following address: entretextos@uniguajira.edu.co 
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Lineamientos para los Arbitros 


La revista Entretextos somete a un expreso arbitraje o proceso de evaluaciôn todos los arti- 

culos recibidos, bajo la modalidad de “pares ciegos”, tal como está prescrito en las normas 

internacionales de acreditación científica del conocimiento. Para esto cuenta con un staff 
de expertos reconocidos en las áreas de investigación asociadas en sentido interdisciplinar, 

a los perfiles editoriales que se enmarcan en los estudios interculturales de América Latina 

y del Caribe. 


Los árbitros o evaluadores invitados a cumplir con sus respectivas tareas de análisis, inter- 
pretación y crítica, deben desempeñar sus tareas ajustados a los principios éticos básicos 
que regulan prácticas de neutralidad ideológica de cualquier naturaleza, que impidan o 
sean obstáculo para una valoración objetiva que haga viable probar los criterios de verdad 
que se profieren como válidos para aceptar regiones de conocimientos en cuanto que orden 
coherente con alguna de las racionalidades epistémicas que forman parte del pensamiento 
de la complejidad 


El árbitro o evaluador contará para el logro más eficiente de su evaluación con un cues- 
tionario donde se señalan los aspectos más representativos del artículo a calificar, a fin de 
lograr tal propósito. En modo alguno los requisitos que se cumplen en la tarea evaluativa, 
deberán ser percibidos como normas limitantes o coactivas que impongan un control respeto 
a la pertinente discrecionalidad del árbitro o evaluador, para considerar y/o proponer otros 
criterios u observaciones, que tiendan a garantizar el rigor teórico y/o metodológico de los 
resultados expuestos en el artículo, 


Se recomienda a los árbitros o evaluadores, tener muy en cuenta los siguientes lineamientos 
que se recomiendan para cumplir con la lectura de “forma y contenido” a la que debe ser 
sometida el artículo y cualquier otro tipo de texto o comunicación de carácter científico o 
humanístico. 


Lineamientos formales del texto: 


Gramática del discurso: Es indispensable que el uso de la lengua castellana se corresponda 
a las normas de gramática, puntuación y ortografía que permitan una construcción del 
discurso con suficiente coherencia lógica y sintáctica, implicación entre el sentido semántico 
y pragmático del enunciante y lo enunciado de la idea objeto de composición discursiva. 
También del adecuado uso de títulos, subtítulos y de párrafos, que favorezcan la mejor 
comprensión del texto escrito. 
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Lineamientos de contenido del texto: 


Marco teórico: Debe haber una presencia sustantiva y fundamentada de las categorías de 
los autores principales que sirven de referentes teóricos a fin de validar la construcción del 
objeto de la investigación en su correspondiente relación con antecedentes generados por 
investigaciones vinculantes. Es decisivo para el árbitro que se pueda detectar el contexto 
situacional de la investigación a fin de establecer el alcance de los resultados posibles a 
obtener, así como la originalidad que se deriva de la interpretación que se hace desde la 
teoría sobre la realidad de estudio. 


Marco metodológico: Debe haber una clara exposición procedimental de la aplicación de los 
estadios del método que sirven de consistencia método-lógica a las teorías que se suscriben 
en la investigación, en cuanto que válidas para contrastar sus resultados con la realidad 
estudiada. La conexión entre teoría y objeto es analógica en el sentido más intrínseco de la 
aplicación metodológica, pues es a través de éste que la teoría se valida, revalida o refuta. 
Por lo tanto, interesa conocer cómo el método hace posible la creación del conocimiento. 


Marco epistemológico: Debe haber un desarrollo muy puntual de la racionalidad episté- 
mica que sirve de punto de partida o contexto de la cultura científica de la que se nutre la 
teoría y la metodología, ya que el ejercicio práctico de la experiencia racional estructura y 
desestructura el campo lógico y fáctico del sistema de pensamiento inherente a la ciencia. 
Es de particular importancia destacar cómo y porqué los procesos de cambio y de transfor- 
mación de la racionalidad son inteligibles según sus movimientos sincrónicos o diacrónicos, 
en relación a principios universales del paradigma de la época. El giro de la racionalidad 
epistémica debe dar cuenta de las disrupciones de los sistemas de pensamiento de las 
ciencias y sus objetos de estudio. 


Marco disciplinar, interdisciplinar y transdisciplinar: Debe haber de un modo indiscutible 
un planteamiento directo de los supuestos disciplinares que sirven de sostén a la postura 
científica que se desea avalar en la investigación y que se distingan las parcelas de estudios 
que se indagan tanto en su orden lógico interno como en su facticidad externa. En tal sentido, 
se debe evitar cualquier ambigúedad que opaque la distinción que porta una disciplina de 
otras; pero, también, es permisible plantear probables conexiones de transversalidad entre 
disciplinas que sin deslegitimar el status quo de éstas, derivan en novedades e innovaciones 
en los resultados de conocimiento por causa de la inter/transdisciplinariedad. 


Repertorio bibliográfico: Debe haber evidencia de que la selección y utilización del 
repertorio bibliográfico para el desarrollo del artículo, es consecuencia de la conceptua- 
lización y problematización del objeto de investigación; y, por consiguiente, se avala por 
la calidad teórica, metodológica y epistémica necesaria, pues es necesario garantizar un 
óptimo soporte de fuentes para el análisis e interpretación que requiere el curso de la 
investigación. 
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Guidelines for Peer Reviewers 


The journal Entretextos submits to an express review or evaluation process all the articles 
received, under the modality of “blind pairs”, as it is prescribed in the international norms 
of scientific accreditation of knowledge. For this purpose, it has a staff of recognized experts 
in the areas of research associated in an interdisciplinary sense to the editorial profiles that 
are framed in the intercultural studies of Latin America and the Caribbean. 


The reviewers or evaluators invited to perform their respective tasks of analysis, interpretation 
and criticism, must carry out their tasks in accordance with the basic ethical principles that 
govern practices of ideological neutrality of any nature that prevent or obstruct an objective 
assessment that makes viable to prove the criteria of truth that are said to be valid in order 
to accept regions of knowledge as a coherent order with some of the epistemic rationalities 
that are part of the thought of complexity. 


The reviewer or evaluator will be provided, for the most efficient achievement of his evalua- 
tion, with a questionnaire that indicates the most representative aspects of the article to be 
qualified, in order to achieve this purpose. In no way, the requirements that are fulfilled in 
the evaluative task should be perceived as limiting or coercive norms that impose a control 
with respect to the pertinent discretion of the reviewer or evaluator, to consider and/or 
to propose other criteria or observations, that tend to guarantee The theoretical and/or 
methodological rigor of the results presented in the article. 


It is recommended to reviewers or evaluators to take into account the following guidelines 
recommended to comply with the reading of “form and content” to which the article should 
be submitted and any other type of scientific or humanistic text or communication. 


Formal Text Guidelines: 


Grammar of the speech: It is indispensable that the use of the Spanish language corres- 
ponds to the norms of grammar, punctuation and spelling that allow a construction of the 
speech with sufficient logical and syntactic coherence, implication between the semantic 
and pragmatic sense of the enunciate and the enunciated of the idea object of discursive 
composition. Also of the proper use of titles, subtitles and of paragraphs that favors the 
better understanding of the written text. 


Text Content Guidelines: 


Theoretical Framework: There must be a substantive and substantiated presence of the 
categories of the main authors that serve as theoretical references in order to validate the 
construction of the research object in its corresponding relationship with antecedents ge- 
nerated by binding research. It is decisive for the reviewer to detect the situational context 
of the investigation in order to establish the scope of the possible results to obtain, as well 
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as the originality that derives from the interpretation that is made from the theory on the 
reality of study. 


Methodological Framework: There must be a clear procedural exposition of the application 
of the stages of the method that serve as methodological consistency to the theories that are 
subscribed in the research, as valid to test their results with the reality studied. The connec- 
tion between theory and object is analogous in the most intrinsic sense of methodological 
application, for it is through this that theory is validated, revalidated, or refuted. Therefore, 
it is interesting to know how the method makes possible the creation of knowledge. 


Epistemological Framework: There must be a very punctual development of the epistemic 
rationality that serves as the starting point or context of the scientific culture that nourishes 
theory and methodology, since the practical exercise of rational experience structures and 
destructures the logical and factual field of the system of thought inherent to science. It is of 
particular importance to highlight how and why the processes of change and transformation 
of rationality are intelligible according to their synchronous or diachronic movements, in 
relation to universal principles of the paradigm of the time. The spin of epistemic rationality 
must account for the disruptions of the systems of thought of sciences and their objects of 
study. 


Disciplinary, interdisciplinary and transdisciplinary Framework: There must be an indispu- 
table direct approach to the disciplinary assumptions that serve as support for the scientific 
position to be endorsed in the research and to distinguish the parts of studies that are 
investigated both in their internal logical order as in its external facticity. In this sense, any 
ambiguity that opaque the distinction that one discipline bears from others must be avoi- 
ded. But it is also permissible to propose probable cross-disciplinary connections between 
disciplines that, without delegitimizing the status quo of these disciplines, lead to novelties 
and innovations in knowledge results due to inter/transdisciplinarity. 


Bibliographic Repertoire: There must be evidence that the selection and use of the bibliogra- 
phic repertoire for the development of the article is a consequence of the conceptualization 
and problematization of the research object; and is therefore supported by the theoretical, 
methodological and epistemic quality required as it is necessary to guarantee an optimal 
support of sources for the analysis and interpretation required through the course of the 
research. 
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Formato de Evaluación de Artículos 


Estimado(a) árbitro, si usted considera que este artículo no responde a los perfiles editoriales 
identificados en la revista Entretextos, por favor, remita a la Secretaría su opinión sin dar 
curso a la evaluación. 


Título del Artículo: 
Fecha de recepción: 
Fecha de arbitraje: 


Fecha de Aprobación: 














Se propone el artículo por: 


a. 
b. 


Primera vez 
Evaluado previamente 


Característica del Artículo: 


an Sp 


Investigacion 
Reflexión 
Revisión 
Corto 


Escala de evaluación del Artículo con un puntaje creciente de 1 a 5 siendo éste el mayor. 
Se añaden de seguido sugerencias, comentarios y observaciones pertinentes por parte del 














árbitro. 
1. Fl título del Artículos es representativo del contenido desarrollado?: 
Observaciones: 
2. Es adecuado el Resumen: 
Observaciones: 
3. Es adecuada la traducciôn al inglés (Abstract)? 
Observaciones: 
4. Las palabras clave son pertinentes?: 
Observaciones: 
5.  El(os) autor(es) generan un aporte significativo en el área de estudio?: 


Observaciones: 
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10. 


11. 


12. 


13. 


Se presentan objetivos claros y precisos?: 


Observaciones: 





Las conclusiones responden a los objetivos planteados?: 


Observaciones: 





Se presenta un estado del arte en el area de estudio?: 


Observaciones: 





Presenta un dominio de las teorías y metodologías de investigación en correspondencia 
con la naturaleza de la investigación?: 


Observaciones: 





El artículo presenta algún tipo de sesgo etnológico, de género, político, que deslegitime 
su validez científica o humanistica?: 


Observaciones: 





Son adecuadas, si es el caso, número y presentación de tablas, cuadros o figuras?: — 
Observaciones: 


El repertorio bibliográfico refleja la actualidad y vigencia de la investigación 
realizada?: 





Observaciones: 
La redacción cumple con el debido uso gramatical de la lengua de acuerdo con su 
sintaxis, puntuación, coherencia de ideas, análisis argumentativo, hilaridad de pá- 
rrafos, etc?: 





Observaciones: 


Tabla de Evaluación: 


a. El artículo se puede publicar tal como se ha recibido: 
b. El artículo se puede publicar pero atendiendo antes a las observaciones de forma y/o 


de fondo que solicita el árbitro: 


c. El artículo no es publicable: 


Comentarios al item señalado en la Tabla de Evaluación: 
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